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Um den Dämonendiskurs nicht als isolierte Vorstellung antiker Gesellschaften, sondern auf 
seinen weiteren Sinnzusammenhang zu prüfen, galt das Interesse dieser Arbeit der 
Untersuchung von Dämonologien im Hinblick auf ihren anthropologischen Gehalt.  
Das Hauptaugenmerk richtete sich auf die den Dämonologien zugrunde liegenden 
Annahmen zum Menschen, dessen Position in der Welt, dessen negative und positive 
Qualitäten, dessen ethische Werte sowie die Auseinandersetzung mit der Frage nach dessen 
eigener (Un-)Endlichkeit. Ebenso wurde der Perzeption und Funktion der jeweiligen 
Dämonenkonzepte in antiken Kommunikationsräumen und der spezifischen Art der 
Beziehung dieser Konzepte zu sozialem Denken und Handeln nachgespürt. Im Blickpunkt 
standen anthropologisch insbesondere aufgrund von Körper-Geist und Gut-Böse Dualismen 
zustande kommende Spaltungen des Menschenbilds und der Gesellschaft sowie eine 
zumeist mitgelieferte Auswahl an Überwindungskonzepten.  
Die fassettenreiche Wortgeschichte des Begriffs δαίμων zeugt von der besonderen 
Eignung der Untersuchung von Dämonologien für besagte Zwecke. Gerade in dem breiten 
und wandelbaren Spektrum an Interpretationen werden die in der Regel nicht explizit 
geäußerten spezifischen Probleme, gedanklichen Reflexionen und generellen kulturellen 
Veränderungen in besonderem Maße widergespiegelt, indirekt versprachlicht und nehmen 
darüber selbst wiederum Einfluss. 
Die Texte aller drei mit dieser Zielsetzung untersuchten Autoren der hohen 
römischen Kaiserzeit – Justin, Apuleius und Censorinus – bestätigten die enge Verknüpfung 
von Dämonologie und Anthropologie. Über Dämonenkonzepte werden Aussagen über den 
Menschen (das menschliche Selbst und die Gesellschaft im Ganzen) getroffen, dessen 
Einbindung in den Kosmos begründet und Zugänge zu den Göttern sichergestellt. 




The demonic discourse has been analyzed not as an isolated idea about ancient societies, but 
in reference to its wider intellectual context. Therefore the thrust of this work was based 
upon the study of demonologies in terms of their anthropological content. 
The main attention was directed at the underlying assumptions about humans within 
demonologies, their position in the world, their negative and positive qualities, their ethical 




traced the perceptions and function of the respective concepts of demons in ancient arenas of 
communication and the specific nature of the relationship of these concepts to social thought 
and action. The anthropological focus was based upon possible divisions within and 
between human nature and society that arise due to the constructed dualisms in the body 
and soul, including such binary opposites as good and evil, and these frequently resulted in 
the development of concepts to address these schisms. 
The multi-faceted etymology of the term δαίμων is evidence of the particular suitability of 
the investigation of demonologies for the said purposes. Discourses were commonly within 
rule-specific fora, but the often not explicitly stated problems, reflections and general cultural 
changes could be shown to a significant extent to be reflected and thus indirectly verbalized 
in the wide and contested range of interpretations about demonic beings. By such means 
participants within the discourses could in turn influence the respective problems, reflections 
and cultural changes. 
The texts of the authors – Justin Martyr, Apuleius, Censorinus – from the time of the high 
Roman imperial period that were studied with these objectives confirmed the close link 
between demonology and anthropology. Concepts of demons were used to formulate 
statements about man (the human self as well as the society as a whole), to found their 
integration into the cosmos and to ensure their access to the gods. Various degrees of 
freedom and individuality were thus formulated by means of such demonologies. 
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Ὅπου γὰρ ὁ θησαυρός ἐστιν, ἐκεῖ καὶ ὁ νοῦς τοῦ ἀνθρώπου –  
„Denn wo sein Schatz ist, da ist auch der Sinn des Menschen“  
(Iust. apol. 1.15, übers. v. Rauschen 1913, 27) 
 
1. EINFÜHRUNG–THEMENKOMPLEX UND FORSCHUNGSÜBERBLICK 
1.1. Thematischer Rahmen und wissenschaftliche Bedeutung  
Um den Dämonendiskurs nicht als isolierte Vorstellung antiker Gesellschaften, sondern auf 
seinen weiteren Sinnzusammenhang zu prüfen, gilt das Interesse dieser Arbeit der 
Untersuchung von Dämonologien im Hinblick auf ihren anthropologischen Gehalt. Hierbei 
sollen eingehende Erkenntnisse über den komplexen Zusammenhang von Welt-, Gottes-, 
Dämon- und Menschenbildern hinsichtlich der entsprechenden kulturellen 
Kommunikationsräume gewonnen werden. Das Hauptaugenmerk richtet sich auf die den 
Dämonologien zugrunde liegenden Annahmen zum Menschen, seine Position in der Welt, 
seine negativen und positiven Qualitäten, seine ethischen Werte sowie die 
Auseinandersetzung mit der Frage nach der eigenen (Un-)Endlichkeit. Ebenso soll der 
Perzeption und Funktion der jeweiligen Dämonenkonzepte in antiken 
Kommunikationsräumen und der spezifischen Art der Beziehung dieser Konzepte zu 
sozialem Denken und Handeln nachgespürt werden. Im Blickpunkt stehen anthropologisch 
insbesondere aufgrund von Körper-Geist und Gut-Böse Dualismen zustande kommende 
Spaltungen des Menschenbilds und der Gesellschaft sowie eine zumeist mitgelieferte 
Auswahl an Überwindungskonzepten. 
Mithilfe der Ausrichtung auf anthropologische und gesamtgesellschaftliche 
Auswirkungen dämonologischer Weltbilder soll ein möglicher Gegenwartsbezug aufgezeigt 
werden. Zwar unterscheiden sich die antiken und modernen Konzepte von der Welt, 
etwaigen Göttern und den Menschen zum Teil grundlegend, ihre Strukturen halte ich jedoch 
für vergleichbar. Diese Arbeit hofft, mit einem Blick in die Vergangenheit Aufschluss über 
ein mögliches analoges Wirken unterschiedlicher Weltbilder auf Gesellschaften und 
umgekehrt geben zu können. So wird die Hypothese überprüft, dass verschieden Welt- und 
Götterbilder der Antike je nach Ausgestaltung zu differierenden sozialethischen 
Verhaltensweisen (insbesondere bezüglich des zwischenmenschlichen Miteinanders) führen 
beziehungsweise die betreffenden Verhaltensweisen sich – wenn auch in möglicher Weise 
unterschiedlichem Ausmaß – in den Welt- und Götterbildern widerspiegeln. Ebenso soll die 
Hypothese überprüft werden, dass gleich der heutigen Situation, es bereits früher Zeiten 
gegeben hat, in denen sich Menschen einer Welt größerer Heterogenität ausgesetzt sahen. Es 
wird beleuchtet, ob der heutige Diskurs um einen „angemessenen“ Umgang mit dieser 
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Heterogenität, ein mögliches rechtes Maß an Toleranz und Freiheit gegenüber der 
Notwendigkeit gemeinsamer Grundsätze, bereits damals geführt wurde und in welcher 
Form. Angesichts oft fehlender expliziter Darstellungen diesbezüglich wird vermutet, dass 
der Diskurs, wenn er geführt wurde, zumeist indirekt formuliert worden ist. Insofern ist die 
Zugangsweise über Dämonologien eine möglicherweise förderliche Form diesem Wissen 
nachzuspüren. Eine solche Analyse aus dem Blickwinkel dämonologischer Weltbilder kann 
dazu beitragen, allgemeingültige Prinzipien, Mechanismen und Gefahren aufzuzeigen, die 
eine friedliche Kooperation fördern oder unterbinden.  
Die Wahl des Zugangs über Dämonenkonzepte auf anthropologische Erkenntnisse zu 
schließen bedarf näherer Begründung. Die Wortgeschichte des Begriffs δαίμων, deren 
Bedeutungszuschreibung plakativ formuliert „von Gott bis Satan“ reicht, gibt Aufschluss 
über eine besondere Eignung der Untersuchung von Dämonologien für besagte Zwecke.1 
Zunächst erscheint die sich präsentierende Fülle an unterschiedlichen, zum Teil einander 
überlagernden Dämonenkonzepten antiker Weltbilder eine wissenschaftliche 
Auseinandersetzung mit diesen nicht zu vereinfachen. Es ist jedoch zu vermuten, dass sich 
gerade in dem breiten und wandelbaren Spektrum an Interpretationen die – wie erwähnt 
nicht explizit geäußerten - spezifischen Probleme, gedanklichen Reflexionen und generellen 
kulturellen Veränderungen in besonderem Maße widerspiegeln, auf diesem Wege indirekt 
versprachlicht werden und darüber selbst wiederum Einfluss nehmen können. 
Insofern ist die Vermutung berechtigt, dass es sich mit dem Konzept des Dämons um 
eine äußerst geeignete Kategorie handeln könnte, um philosophisch, theologisch, 
soziologisch und politisch über die Beziehung von Menschen und Göttern zueinander und 
über den Status des Menschen zu reflektieren. Bereits Klostergaard Petersen schlussfolgerte 
auf Basis seiner Recherchen, dass die spezifische Ausprägung des Dämons als Schnittpunkt 
zwischen Menschen und Göttern eine nicht unbedeutende Aussagekraft für das Verhältnis 
von Gottes- und Menschenbild hat und daher Aufschluss gibt über die Wechselwirkung von 
Gottes- und Menschenbild – sogar selbst Einfluss auf Werte, Lebensweise und soziales 
Handeln nimmt.2  
 
1.2. Methodische Vorgehensweise und leitende Fragestellungen 
Für die Untersuchung kaiserzeitlicher Dämonologien mit der Intention, unangemessene 
Verallgemeinerungen zu vermeiden, erweist sich eine enge, individuell ausgerichtete, aber 
                                                 
1 Siehe Kapitel 1.5.2. Wortgeschichte des Begriffs δαίμων, 16-19. 
2 Klostergaard Petersen 2003, 30-31, 39. 
EINFÜHRUNG - THEMENKOMPLEX UND FORSCHUNGSÜBERBLICK 3 
 
am thematischen Rahmen orientierte und damit strukturelle Textanalyse einzelner Werke als 
zweckdienlich. Demzufolge werden sowohl eine vollständige Werkanalyse als auch eine 
Kontextualisierung der Werke und Aussagen zugunsten des Themas und aus Gründen der 
notwendigen Einschränkung vernachlässigt. Dennoch liegt es durchaus im Interesse dieser 
Arbeit, den sozialen Kontext als bedeutsamen Motor der den Texten zugrunde liegenden 
Denkprozesse bewusst zu machen. Jedes Werk wird zunächst einer individuellen 
Untersuchung unterzogen, bevor eine vergleichende Auswertung erfolgt. Durch die 
Einzelanalyse lassen sich Aussagen der Forschung am Individualfall nachprüfen. 
Der deskriptive Teil der Quellenkritik erfordert die grobe Einordnung von Quelle 
und Autor in den zeitlichen und sozialen Kontext mittels der historisch-kritischen Methode, 
nach der das Werk als Produkt seiner Zeit beziehungsweise der gegebenen Umstände zu 
verstehen ist. Es gilt den grundsätzlichen Quellencharakter und die Texttendenz 
festzustellen. Im Einzelnen ist danach zu fragen, in Auseinandersetzung mit welchen 
anderen Personen sowie philosophischen, theologischen oder politischen Diskursen und 
Schriften das Werk entstanden ist und welche Erkenntnisse demzufolge möglich sind.  
Die Text immanente, inhaltliche Analyse befasst sich mit den Dämonenkonzepten 
und ihrem Verhältnis zum Menschenbild. Zunächst werden die Aussagen der Texte zu 
Dämonenphänomenen gesammelt, systematisch geordnet und ausgewertet. Im Folgenden 
werden diese auf direkt oder indirekt damit verknüpfte Äußerungen zum Menschenbild hin 
untersucht, gegebenenfalls durch anderswo explizit oder implizit geäußerte Aussagen zum 
Menschenbild ergänzt und so die Art und das Ausmaß an Überschneidung von Dämonen- 
und Menschenbild eruiert. In diesem Abschnitt wird insofern die aufgestellte Hypothese 
einer besonderen Aussagekraft des Dämonenbilds für eine Erkenntnis des Menschenbilds 
entweder bestätigt, eingeschränkt oder widerlegt.  
Die inhaltliche Analyse erfolgt anhand einer systematischen Aufbau- und 
Inhaltserfassung. Hierbei wird der Text für die Herausarbeitung der dämonologischen 
Aussagen des Textes:  
a) auf normativ-ontologische Aussagen zum Wesen der Dämonen und ihrer Situierung im Weltbild 
(Verhältnis zu Gott und Mensch) untersucht, wobei versucht wird, Abgrenzungen und Übergänge 




 göttlich - menschlich (Mittelposition, Mittlerfunktion, Geister verstorbener Vorfahren) 
 abstrakt - persönlich (Schicksal, Gewissen, eigenständige Persönlichkeit, Orakel) 
 human-extern - human-intern (eigenes Wesen, Teil menschlicher Seele: Psyche, Charakter, 
Gewissen) 
 abhängig - unabhängig (Diener, Antipode) 
 individuell - stereotyp 
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 allgemein zuständig - persönlich (Schutzengel) 
wenn persönlich: 
o harmonisch - im Konflikt stehend (mit anderen Schutzengeln) 
o bis zum Tod verbunden - bei Bedarf ablassend 
 
Ort 
 nah - fern (Gegenwelt, bestimmte Orte, in Mensch selbst). 
 
Intention 
 manipulativ - Freiheit gewährend 
 gut - böse (vernünftig, göttlich, sinnlich, triebhaft) 
 Intention verfolgend - ungerichtet (Verführer: Trugbild) 
 Einzelgänger – Gruppenwesen 
 
b) nach epistemologischen Aussagen geprüft, die sich mit folgenden Fragestellungen beschäftigen: 
  
 Für wen sind Dämonen sichtbar oder erfahrbar? 
 Auf welche Weise lässt sich (erfolgreich) mit ihnen kommunizieren? 
 Für wen sind sie gefährlich? 
 Wodurch lässt sich ihre innere Moral feststellen? 
 
Die anthropologische Auswertung der herausgearbeiteten Erkenntnisse des Textes wird 
thematisch gegliedert und orientiert sich an folgendem Fragenkatalog:  
pragmatischer Diskurs 
 Welche Funktion bezweckt der Autor mit seinem Werk (Adressat, Ziele, Gründe)? 
 Was leistet das Werk insbesondere im Blick auf: 
o Schuldentlastung Gottes angesichts des Übels in der Welt (Theodizee)? 
o Sicherheit, Schutz? 
o religiöse Abgrenzung, Konfrontation, Synthese, Harmonie? 




Welche Aussagen ergeben sich durch das jeweilige propagierte Dämonenkonzept und die mit ihm in 
Wechselbezug stehenden Welt-, Götter- und Menschenbilder im Hinblick auf: 
 den sozialen Umgang: 
o Harmonisierung - Konfrontation (Denunziation, Polemik, Intoleranz)? 
o Atmosphäre (Angst, Argwohn, Kampf, Sicherheit, Vertrauen)? 
 Werte (gut/böse, göttlich/animalisch, was der Mensch ist und was er sein soll), Lebensphilosophie, 
Lebensausblick, Prioritäten: 
o Verhältnis Körper-Seele (Negation der Sinnlichkeit, Unterdrückung des Animalischen, 
moralischer Kampf)? 
o positives oder negatives Menschenbild (Aufwertung durch göttlichen Kern, potentielle 
Erhöhung in göttliche Sphäre)? 
o Stellenwert von irdischem und jenseitigem Leben (körperliche Endlichkeit, seelische 
Unendlichkeit, Erlösung im Jenseits, Vereinigung mit Gott)? 
 menschliche Schuldfähigkeit (freier Wille, leitender/zwingender Dämon)? 
 Haltung zur gesellschaftlichen Ordnung? 
 
Die strukturelle Gleichartigkeit der Textanalyse bietet die Basis für einen zum Abschluss 
erfolgenden Vergleich der Autoren und ihrer Aussagen in Bezug auf erkennbare Parallelen, 
Kontinuitäten, Vernetzungen, Abgrenzungen, Unterschiede und ihre Bedeutung im 
philosophischen Diskurs wie religiösen Alltag. 
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1.3. Zeitraum - Situation im kaiserzeitlichen römischen Reich 
Eine Erforschung von Dämonenkonzepten und ihren jeweiligen Konsequenzen für Ethik 
und Menschenbild erweist sich für die hohe römische Kaiserzeit (zweites und drittes 
Jahrhundert nach Christus) als besonders ergiebig und spannend. Unter den Auswirkungen 
von Hellenismus und Imperialismus erleben die Menschen in einer Zeit relativer politischer 
Sicherheit und Blüte3 eine kreative Epoche sozialer und religiöser Umbrüche und 
Interaktionen. Diese eigenwillige Mischung aus Stabilität, weitreichenden Traditionen, 
Umbrüchen, einem großen Pluralismus und einer notwendigen Auseinandersetzung mit 
dem Umgang und der Abgrenzung gegenüber nicht selbst vertretenen Auffassungen rücken 
die Erfahrungen des antiken Menschen in eine große Nähe zu denen des modernen 
Menschen und geben ihnen eine gewisse Aktualität. 
Die hohe römische Kaiserzeit folgt der Phase der römischen Expansion, die mit Trajan 
(98-117 nach Christus) ihren Höhepunkt erreicht hat. Ihre Charakteristika zeigen sich im 
Bestreben um die Sicherung des gewaltigen Vielvölkerstaates, die auch auf kultureller Ebene 
durch die Förderung griechisch-lateinischer Literatur und Philosophie (unter Hadrian, 117-
138 nach Christus) sowie einer Wiederbelebung altrömischer Religion (unter Antoninus Pius, 
138-161 nach Christus) angestrebt wird. Ungeachtet des sich bereits unter Mark Aurel (161-
180 nach Christus) abzeichnenden politischen und wirtschaftlichen Niedergangs gelten die 
geordneten politischen Verhältnisse sowie der private wirtschaftliche Wohlstand breiter 
Bevölkerungsschichten als prägend für die Zeit.4  
Gerade das hohe Maß an Sicherheit und Kultur scheint als Auslöser nicht nur der 
allgemeinen Blüte der öffentlichen römisch-griechischen Religion,5 sondern auch der tiefen 
geistigen Umbrüche jener Epoche (insbesondere in der Bildungselite) zu veranschlagen.6 
Verschiedene polytheistische und monotheistische Weltbilder müssen sich unter der 
politischen Einheit des römischen Imperiums mit ihrer Koexistenz auseinandersetzen.7 
Insbesondere die alte, geistig hochgeschätzte griechische,8 die politisch privilegierte 
römische und die sich im Reich, besonders über ihr in verschiedenste Auffassungen 
gespaltenes christliches Lager, verbreitende jüdische Kultur verbindet diese Gemeinsamkeit 
                                                 
3 Diese Epoche ist auch unter dem Namen pax romana und ab Antoninus Pius als „Goldenes Zeitalter der 
Antoninen“ bekannt, Sandy 1997, 2. 
4 Bingenheimer 1993, 11-12. 
5 Jörg Rüpke zufolge markiert die Epoche kein durch Verfall gekennzeichnetes Zeitalter der Krise, sondern 
lediglich den durch eine kulturelle Blüte ausgelösten Wendepunkt neuen Denkens, Rüpke 2006 (2001), 62-66, 226-
229. 
6 Bingenheimer 1993, 13-14. 
7 Leeuw 2004, 98-100, Kippenberg 2004, 34-36, Woyke 2005, 89-91. 
8 Ogilvie 1984 (1969), 11. 
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der persönlichen Erfahrung. Das Spektrum an Reaktionen und Maßnahmen zeigt sich breit 
gefächert. Eine Vielfalt an religiösen Sinnsystemen offeriert sich der Bevölkerung: 
beispielsweise Kaiserkult, Magie, Mysterienkult, Gnosis und Christentum.9 Die Haltung 
dieser Sinnsysteme gegenüber anderen Denkanschauungen reicht von Toleranz, Integration 
und Synthese zu Abgrenzung, offene Konfrontation und Rivalität.10 
Als überholt angesehen werden sollte der Ansatz, die bedeutenden Umwälzungen 
zum Anlass zu nehmen, das Zeitalter mit vornehmlich negativen Begriffen wie 
„Unbehaustheit“, „Identitätskrise“ und „Angst“ zu markieren.11 Vielmehr haben 
Interkulturalität, Universalismus und Pluralismus als prägende Merkmale der Epoche nicht 
nur zu einer Aufhebung strikter Grenzen zwischen Territorien, Religionen und Ethnien und 
einer Diffusion religiöser Zeichen und Praktiken geführt, sondern auch den Boden für einen 
Ideen- und Entwicklungsschub bereitet.12 Bedeutsam erscheint hier die Frage, ob die Vielfalt 
neuer religiöser Wahlmöglichkeiten einer wie auch immer gearteten Form der Individualität 
entgegengekommen ist. 
Die kaiserzeitliche Literatur zeugt von intensiven Bemühungen um 
Identitätsbestimmung, unter anderem durch die Aufnahme lokal-religiöser Besonderheiten 
in philosophisches Gedankengut und Geschichtsbilder. Dementsprechend finden der 
traditionell praktizierte römische Totenkult mit seinen Geisterkonzepten (manes, lemures und 
andere) und dem Konzept des persönlichen Schutzgeistes (genius, iuno) in der 
kaiserzeitlichen Dämonologie verstärkt Berücksichtigung.13 Ebenso zeigt sich eine Tendenz, 
polytheistische wie monotheistische Postulate in einem alle Variationen numinoser Wesen 
einschließenden hierarchisierten Weltbild zu synthetisieren14 - eine Verbindung, die den 
Vorteil hat monotheistische Einheit und polytheistische Komplexität zu vereinen.  
Synthetisierenden Bestrebungen steht jedoch auch ein exklusiver Monotheismus, 
insbesondere christlicher Gruppen, gegenüber. Zur Stabilisierung ihrer Glaubenslehre und 
Identität drängen diese Gruppen auf eine stärkere Abspaltung beziehungsweise 
                                                 
9 Hasenfratz 2004, 27-106. 
10 Plümacher 1987, 61-80. 
11 Diesem zugeneigt zeigen sich Eric Dodds (1985 [1965], 19, 90), Eckhard Plümacher (1987, 9, 15-16, 18, 25) und 
Hans-Peter Hasenfratz (2004, 11-27). Arbeiten von Wolfgang Bernard und John Dillon tragen dazu bei, den 
antiken Vorbehalt gegenüber der Kaiserzeit als Zeit des Verfalls abzubauen, Bernard 1994, Dillon 2004. 
12 Rüpke 2006 (2001), 62-66, 226-229, mehrere Beiträge zum Umgang mit der kulturellen Vielfalt im Römischen 
Reich (Assimilation versus Abgrenzung) finden sich in Bendlin 2009, 45-47, Blomart 2009, 99-102, Frateantonio 
2009, 89-91, Markschies 2009, 265-268, Rüpke 2007, 4-6, Rüpke/Cancik 2009. Eckhard Plümacher verweist auf die 
Innovationsvielfalt, indem er die verschiedenen „Auswege aus der Krise“ beleuchtet. Er bewertet sie jedoch unter 
dem negativen Vorzeichen eines Identitäsverlustes, Plümacher 1987, 61-80. 
13 Barra 1981 (1972), 284, 287-296. 
14 Van der Leeuw 2004, 98-100, Kippenberg 2004, 34-36. 
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Konfrontation mit den polytheistischen Religionen und greifen hierzu vornehmlich auf ein 
dualistisches Dämonen- und Weltkonzept zurück.15 Die römische Kaiserzeit präsentiert sich 
als bedeutender Wendepunkt, der von der Möglichkeit der Koexistenz auf eine zunehmend 
stärkere Spaltung antiker Kommunikationsräume in feindliche Lager hinausläuft.16 So 
reduziert der letztlich dominierende christliche Monotheismus polytheistische Alternativen 
auch großer Götter zu einer mitlaufenden, negativen Dämonenwelt. Damit wird das 
Fundament für das Weltbild des abendländischen Mittelalters, der heutigen christlichen 
Kirche und des heute verbreiteten Dämonenverständnisses gelegt. 
Folgen des Hellenismus, wie die Umwertung der kaiserzeitlichen Stadt, machen sich 
seit dem fünften Jahrhundert vor Christus und ausgeprägter ab dem dritten Jahrhundert vor 
Christus in philosophischen und religiösen Vorstellungen bemerkbar. Sie schlagen sich in 
Veränderungen im Jenseitsglauben sowie im Götter- und Menschenbild nieder. Der 
römische Imperialismus wirkt verstärkend auf diese Entwicklungen und führt im zweiten 
und dritten Jahrhundert nach Christus zu einem gesteigerten Interesse an philosophischen 
und östlichen Glaubensvorstellungen (insbesondere Stoa, Platonismus und Christentum).17  
Die von der Mehrheit der Oberschicht zunehmend weniger beeinflussbaren 
Reichsentwicklungen18 mögen eine Blüte der Religion begünstigt haben. Diese lässt sich in 
einer Gleichgewichtung und Durchmischung von Transzendenz und Immanenz, dem Drang 
nach Gottangleichung19 und einer Systematisierung des religiösen Weltbilds in Form 
detaillierter Himmelshierarchien und Dämonologien ablesen. Letztere entspringt dem 
Bedürfnis einer Verwissenschaftlichung des Transzendenten, dem Interesse des rationalen 
Greifbarmachens des Unbekannten und dem Versuch, der komplexen Welt Herr zu 
werden.20 Faktoren für die steigende Attraktivität philosophischer und christlicher 
Weltbilder werden in einem ausgeprägten Universalismus angesichts eines multiethnischen 
Imperiums (Stadt der Arete, himmlisches Jerusalem), einer neuen Innerlichkeit, einem 
starken Jenseitsfokus, einem aufgewerteten Menschenbild (Annäherung an Gott 
beziehungsweise Rückkehr zur Position neben Gott als wahrer Bestimmung) sowie speziell 
                                                 
15 Woyke 2005, 89-91, Woyke 2007, 87-111. 
16 Zintzen 1976, 644, Stroumsa 1993, 180-181, Gladigow 2005, 15. 
17 Stroumsa 1993, 168-174. Jörg Rüpke betont die Zunahme nichtrömischer Einflüsse auf Rom durch seine 
Herrschaftsausweitung insbesondere ab dem dritten Jahrhundert nach Christus. Er setzt den Hellenismus aus 
religionswissenschaftlicher Perspektive daher erst spät an. Unter den Haupteinflüssen benennt er die universale 
Ausbreitung religiöser Kulte beziehungsweise Kultgegenstände durch Kunstraub, Einflüsse griechischer 
Denkmuster und Philosophien, menschliche Vergöttlichung in Anlehnung an östliche Kultur, Rüpke 2006 (2001), 
62-66. 
18 Plümacher 1987, 24-25, Bingenheimer 1993, 13-14. 
19 Dodds 1985 (1965), 21, 43-44, 91, 104-105. 
20 Doran 1999 (1995), 31-49, Mode 2005, 14. 
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bei den Christen in einer religiösen Ämterlaufbahn (als Alternative zur staatlichen 
Ämterlaufbahn) vermutet.21 
Eine ausgeprägte Ethik und Innerlichkeit scheinen sich als bedeutende Folgeeffekte 
des Hellenismus und römischen Imperiums erwiesen zu haben. Sie werden im zweiten und 
dritten Jahrhundert weiterhin kontempliert. Während man in der traditionellen griechisch-
römischen Kultpraxis Wert auf eine gewissenhafte Einhaltung der Rituale legte, blieb die 
innere Einstellung der ausführenden Personen vorerst unberücksichtigt. Des Weiteren 
wurden unter privatem Erfolg ursprünglich materielle Qualitäten wie Reichtum und Status 
verstanden. Sie lagen außerhalb der menschlichen Handlungsmacht22 und wurden daher 
von mächtigen, nicht zwangsläufig weisen Göttern erbeten. Die Kultpraxis galt als 
bürgerliche Pflicht für materielles Wohl.23 Mystische, philosophische und jüdisch-christliche 
Gruppen halten dieser Betrachtungsweise eine internalisierte Glaubensauffassung entgegen, 
die sich mit der Vorstellung einer Purifikation der Seele und der Hoffnung auf 
Unsterblichkeit in einem immateriellen Jenseits verknüpft.24  
Im Interesse dieser Arbeit liegt es, einen Beitrag hinsichtlich der Frage zu leisten, wie 
stark der in der internalisierten Glaubensauffassung zum Ausdruck kommende Gedanke des 
Körpers als fest und fremdbestimmt und der Seele als wandelbar und selbstbestimmt für 
individualisierende Ansichten fruchtbar gemacht wird.25 Inwiefern kann von einer 
zunehmenden Erfahrung von Individuum und Umwelt als getrennt von einander und einer 
folglich größeren Souveränität und Individualität gesprochen werden? Hat die Auflösung 
traditioneller Konventionen sowohl im soziopolitischen Leben als auch im religiösen Welt- 
und Selbstverständnis eine Auseinandersetzung mit einem Mehr an Eigenverantwortung 
zur Folge? Lässt sich eventuell sogar von einer Ausgleichsreaktion gegenüber dem Weniger 
an reeller politischer Macht sprechen? Hinweise für dementsprechende Auswirkungen auf 
die menschliche Selbstkonzeption liefert ein zunehmend entfernteres kaiserzeitliches 
Götterbild. Die Hervorhebung der Freiheit und Verantwortlichkeit der eigenen 
Entscheidung für oder gegen den Gott und somit unter Umständen auch für oder gegen die 
Gesellschaft führt dazu, ein aktives Handeln vermehrt dem Menschen zuzusprechen. 
                                                 
21 Ogilvie 1984 (1969), 25-26, 131, Dodds 1985 (1965), 114-117, Plümacher 1987, 24-29, 38, 48, 52-53, 74-80, Stark 
1996, 211-215. Zum himmlischen Jerusalem siehe Doran 1999 (1995), 10, 65. Paul Wendland hebt einen neuen 
Kosmopolitismus und eine Betonung des Individuums als wesentliche Folgeeffekte des Hellenismus hervor, 
Wendland 1972 (1907), 35-50. 
22 Unter „Handlungsmacht“ ist hier die Möglichkeit eines Subjekts gemeint, durch Taten die Transformation von 
Zuständen in der Welt zu bewirken oder zu verhindern, Gerhardt 1999, 340, Stosch 2003/2007, 184. 
23 Ogilvie 1984 (1969), 23-25, 27-30, 32, 34, 37, 47, 108, 113. 
24 Ogilvie 1984 (1969), 25-26, 49, 71, Dodds 1985 (1965), 104, 105. 
25 Vgl. Pohlenz 1947, 415-432, Cumont 1956 (1911), xxii-xxiii, 208, Hadot 2005 (1991), 166, zur Stoa: Bultmann 1986, 
147-149. 
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Wahrheitssuche wandelt sich zu einer selbstinitiierten Suche des Einzelnen. Die 
verschiedenen Lösungsansätze tragen zu Pluralität und Individualität bei.26 
Eng verknüpft mit den Dämonenkonzepten im philosophisch-religiösen Diskurs der 
Kaiserzeit zeigt sich die in dieser Zeit wieder auftretende Frage nach der Überbrückbarkeit 
der menschlichen und göttlichen Sphäre. Die Prozesse der vom Hellenismus bestärkten 
Vergöttlichung und Heroisierung beschränken sich traditionell auf einen eher begrenzten 
Personenkreis (Helden, Adlige, Kaiser).27 Das auf Platon basierende Dämonenkonzept eines 
Mittlers beider Sphären verweist auf eine zunehmende Verbreitung der Vorstellung von 
einer potentiellen, zumindest teilweise möglichen Überbrückbarkeit oder Überwindung des 
negativen zugunsten des göttlichen Teils in jedem Menschen. So wird das Streben nach 
Vergöttlichung, Wiedervereinigung mit Gott oder einer ähnlichen Aufwertung in Richtung 
der göttlichen Sphäre zunehmend zum obersten Lebensziel aller erhoben.28 Jüdisch-
christliche Apologeten übernehmen diesen Grundgedanken.29  
In welchem Maß bei den Entwicklungen auf reflexiver Ebene von einer Tendenz zur 
Betonung der Eigenverantwortlichkeit für die Ausformung wesensimmanenter, positiv-
göttlicher Fähigkeiten hinsichtlich eines erstrebenswerten Schicksals im Jenseits auch in 
Auseinandersetzung und Abgrenzung gegenüber traditionellen Normen gesprochen werden 
kann, bleibt, wie erwähnt, zu eruieren.30 Die im Hellenismus begonnenen und im Zuge des 
Imperialismus weiter ausgebauten Praktiken der Menschenvergötterung und des 
Herrscherkults deuten in diese Richtung.31 Sie spielen einer auf breiterer Basis angelegten 
Strebensethik32 und Vergottungslehre im populärphilosophischen und jüdisch-christlichen 
Gedankengut zu. Die in ihnen enthaltenen Möglichkeiten menschlichen Einflusses (unter 
anderem individuell charakterliche Verbesserungsmöglichkeiten) weichen entschieden von 
der traditionellen griechisch-römischen Kultpraxis und den vorhellenisch-jüdischen 
Diesseitsorientierungen ab.33 Es stellt sich die Frage, auf welche Weise die Ausweitung der 
durch eine zunehmende Internalisierungstendenz gekennzeichneten Vergottungslehre 
kaiserzeitlicher Dämonologien auf den bis dato stärker an öffentlicher Leistung und 
Wahrnehmung orientierten hellenistischen Divinisierungsdiskurs einwirkt. 
                                                 
26 Döbert 1973, 356-357, Drews 2009, 623-633 (Lucius und Psyche behalten Entscheidungsfreiheit). 
27 Luck 1985, 168-169, Rüpke 2004, 73-79.  
28 Cumont 1956 (1911), 208-209. 
29 Stroumsa 1993, 168-182.  
30 Döbert 1973, 356-357. Darauf, dass die Antwort auf jüdisch-christlichem Gebiet nicht unbedingt gradlinig und 
eindeutig verläuft, verweist Gedaliahu Stroumsas Auseinandersetzung mit den Konsequenzen von Internalismus 
und Universalismus, Stroumsa 1993, 168-182. 
31 Ogilvie 1984 (1969), 25-26, 126-128. 
32 Zur Strebensethik als Form der Lebenskunst siehe Schmid 1998, 49-94. 
33 Cumont 1956 (1911), 208-209, Bultmann 1986 (1949), 46-52. 
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1.4. Quellen 
Einen geeigneten Einblick in Dämonologien der römischen Kaiserzeit bieten die überlieferten 
Schriften von Justin dem Märtyrer (ungefähr 100-163/165 nach Christus34), Apuleius (um 
120/125-170/180 nach Christus35) und Censorinus (drittes Jahrhundert nach Christus36). 
Obwohl Ramsay MacMullen zu Recht nach der Relevanz des Gelehrtenglaubens im 
allgemeinen Volk fragt und einen postulierten Bruch in der Kaiserzeit weniger zwischen 
Christentum und paganer Religion als zwischen philosophischer Reflexion und tatsächlich 
ausgeübter, religiöser Praxis vermutet,37 bietet sich hier folglich ein Schwerpunkt auf 
religiös-philosophische Lehrtexte unter Auslassung epigraphischer Fundobjekte. Die 
Bevorzugung fußt, neben der günstigen Quellenlage, darin, dass es sich bei den anvisierten 
Texten um Zeugnisse einer bewussten Reflexion und individuell vorgenommenen 
Auseinandersetzung mit der damaligen Welt und seinen gelebten religiösen Praktiken 
handelt. Eric Dodds beschreibt es als „persönliche Erfahrung“.38 Als Teil des Prozesses der 
Selbstwerdung und des Ausbaus einer personellen Identität stellen sie Eigenleistungen an 
Sinnzuschreibungen dar, die sich auf die Lebensführung auswirken, in ihr bewähren müssen 
und sich unter dem Begriff „Individuierung“ fassen lassen.39 Die Texte zeichnet aus, dass in 
ihnen nicht nur der Prozess der Individuierung schriftlich greifbar wird, sondern den 
dargelegten Reflexionen auch eine ideelle Eigenständigkeit anhaftet. 
Schriftlich formulierte Reflexionen stehen in Wechselwirkung zu gelebten Praktiken. 
Auf die Wechselwirkung zwischen reflektierten und gelebten Auffassungen weist 
beispielsweise Apuleius’ Versuch, den praktizierten römischen Totenglauben durch eine 
vielseitige Dämonentypologie mit der Philosophie zu verknüpfen.40 Bei den Texten handelt 
es sich nur auf den ersten Blick um weltabgewandte, abstrakte philosophische 
Lehrabhandlungen. Ihre praktischen (in den apuleischen Metamorphoses zum Teil rituellen)41 
Handlungsanleitungen und Orientierungsangebote für das individuelle Leben und den 
persönlich erfahrbaren Alltag deuten auf eine enge Verschränkung von theoretischer 
                                                 
34 Iust. apol. 1.1, 2.8, dial. 41, Acta Iust. c.3, Hinson 1987, 5042-5043, Wildermuth 1992, 888-895. 
35 Vgl. Bingenheimer 1993, 7, Harrison 2000, 131, Sandy 1997, 2.  
36 Bendz 1965, 564. 
37 MacMullen 1981, 8-9, 76, 88-89. 
38 Dodds 1985 (1965), 18. 
39 Joas/Rüpke 2013, 142. 
40 Apul. de deo Socr. 15. Ein ähnlicher Versuch, traditionelle Kultriten in sein philosophisches Weltbild 
miteinzubeziehen findet sich in Apul. de deo Socr. 14. 
41 Apul. met. 11. 
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Reflexion und Lebensweise. Sie loten den Rahmen beziehungsweise die Möglichkeiten 
menschlichen Einflusses im Hinblick auf Konsequenzen und Verbesserungen aus.42 
Ramsay MacMullen unterschlägt mit seinem Vorbehalt, philosophische Reflexionen 
kämen in der Praxis nicht zum Tragen,43 das unterschwellige Wirken eines zumindest 
gedanklich ausgelebten Innovationspotentials.44 Dieses ist auch dann vorhanden, wenn die 
Philosophen selbst noch keinen völligen oder äußerlich erkennbaren Bruch mit dem 
religiösen Erbe der Väter wagen.45 Der Anstieg schriftlich ausgearbeiteter Konstruktionen 
neuartiger Weltbilder zeugt von einer zumindest gedanklich vollzogenen Ablösung von 
Vorherigem und dem Versuch der Anpassung an aktuelle und individuelle Bedürfnisse.46 
Die nicht nur sekundäre, sondern zentrale Bedeutung von Texten zur Konstruktion einer 
erlebten Identität hebt demgemäß Judith Lieu hervor.47 
Die Auswahl der Texte beziehungsweise Autoren begründet sich insofern in ihren 
einenden Qualitäten. Diese sind in der Gleichzeitigkeit (zweites und drittes Jahrhundert 
nach Christus), der schriftlich niedergelegten Auseinandersetzung mit einer heterogenen 
Kultur (begünstigt durch den allen drei Personen gemeinsamen längeren Aufenthalt in 
Rom), dem bewussten Reflektieren über das Leben, die Welt und den Menschen und dem 
Rückgriff auf Dämonen als Schwerpunkt des Weltbilds zu veranschlagen. Darüber hinaus 
beruht die Textauswahl auf Differenzen. Abgesehen von der Verwendung dämonischer 
Figuren ist die Verschiedenheit der gewählten Orientierungsansätze ausgeprägt. Justin 
richtet sich vornehmlich nach christlichen Denkrichtungen, Apuleius nach der griechischen 
Philosophie und Censorinus nach römischem Gedankengut. Die Auswahl liefert, trotz der 
notwendigen Beschränkung des Materials, eine kleine Momentaufnahme aus dem 
philosophisch-religiösen Diskurs und bietet einen Querschnitt der wesentlichen 
Denkrichtungen jener Zeit hinsichtlich Welt- Götter- und Menschenbildern. Die Möglichkeit 
unterschiedlicher Bewältigungsstrategien bei gleichen Grundprämissen wird verdeutlicht. 
Text- und Autorenauswahl gewähren darüber hinaus einen Einblick aus verschiedenen 
                                                 
42 Schmid 1998, 49-94, Horn 1998, 61-183. Zu geistigen Übungen (beispielsweise philosophischer Reflexion) als 
Heilstherapie und Philosophie als konkreter Lebensform siehe Hadot 2005 (1991), 15-65, 164-170. 
43 Auch für Ramsay MacMullen und Robert Ogilvie berühren ethische Gelehrtenauffassungen den Kern des 
römischen Götterbilds nicht, MacMullen 1981, 68-70, 77, 82-83, 90, 94, Ogilvie 1984, 26. Dennoch findet sich selbst 
bei MacMullen der Hinweis, dass die Entwicklung bis zur konstantinischen Zeit eine zunehmende Annäherung 
der breiten Bevölkerung an den monistisch geprägten Polytheismus der Philosophen enthält, MacMullen 1981, 
72, 94. 
44 Dieses Wirken verhält sich gemäß der antiken Vorstellung, Weisheit vermittele nicht nur Kenntnisse, sondern 
führe unwillkürlich auch zu einer neuen Sicht- und Lebensweise, Hadot 2005 (1991), 165. 
45 Pohlenz 1947, 71. 
46 Ogilvie 1984, 131, Dodds 1985 (1965), 90, Plümacher 1987, 49, Jonas 1993, 122-170. 
47 Lieu 2004, 8, 27-37, 300-302, 308. 
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literarischen (philosophisches Traktat, Streitschrift, Rede, Widmungsbrief, Lehrgedicht, 
Roman) und regionalen Perspektiven (Palästina, Madaura, Rom). 
Justin der Märtyrer orientiert sich in seinen Ἀπολογίαι (erster Teil um 148-154 nach 
Christus, zweiter Teil um 162 nach Christus) und seinem Διάλογος (nach der ersten 
Ἀπολογία, nicht später als 163-167 nach Christus)48 an einem dualistischen Weltbild und 
einem negativ konnotierten, dem Judentum entlehnten Dämonenkonzept. Er sucht so das 
Theodizeeproblem zu lösen. Justin hält δαίμονες für die Kinder gefallener ἄγγελοι. Letztere 
hätten ihren göttlichen Auftrag der Fürsorge für die Menschen und die irdische Welt 
vernachlässigt und sich leidenschaftlich in irdische Frauen verliebt. Justin vertritt hierüber 
die Meinung einer ursprünglichen Mittlerfunktion von ἄγγελοι sowie der korrumpierenden 
Eigenschaft der Sinnlichkeit und der sie repräsentierenden δαíμονες und gefallenen ἄγγελοι. 
Sein Weltbild verbindet er mit einer Polemik gegen pagane Götter, die er als getarnte 
δαíμονες und gefallene ἄγγελοι entlarven will.49 
Mit Apuleius‘ Rede De deo Socratis (um 160/170 nach Christus)50 ist die ausführlichste 
systematische Darstellung zur römischen Dämonologie überliefert. Sie steht für den Versuch 
einer Typologiesynthese verschiedenster Dämonengestalten, die sowohl römisch-
volkstümliche als auch griechisch-philosophische Vorstellungen mit einschließt und 
dementsprechend unter anderem Parallelen zwischen griechischem δαίμων und römischen 
genius zieht.51 Apuleius vertritt die Auffassung einer natürlichen Hierarchie (aufsteigend): 
Tier, Mensch, daemon, Gott.52 Mensch und daemon weist er folglich eine Mittelstellung zu, die 
er auch auf ihre Fähigkeit sowohl zur animalischen Leidenschaft und Emotionalität als auch 
zur göttlichen Vernunft (situiert in der vivacitas oder dem animus) überträgt.53 Hierdurch 
überlässt er ihnen die Möglichkeit eines gewissen Auf- oder Abstiegs innerhalb der 
kosmischen Sphären. Apuleius vertritt ein ähnlich wie bei Justin gehaltenes duales 
Wertesystem: animalisch, körperlich, sinnlich, wild, vergänglich als negative Qualitäten und 
göttlich, vernünftig, besonnen, unsterblich als positive Qualitäten.54 Die Erhöhung der 
Vernunft zur obersten Tugend erhält ihre Attraktivität dadurch, dass mit ihr sämtliche 
                                                 
48 Alle Daten entsprechend: Iust. apol. 1.1, dial. 41.2, Chadwick 1964/1965, 278, Lüdemann 1979, 88 (Fußnote 6), 
Frend/Edwards 1996, 802. 
49 Iust. apol. 2.4. 
50 Baltes 2004, 17. 
51 Apul. de deo Socr. 15. 
52 Apul. de deo Socr. 1-6. 
53 Apul. de deo Socr. 13. 
54 Apul. de deo Socr. 2-3, 20-21. 
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körperlichen und materiell-sozialen „Erbschaften“ bedeutungslos werden und es so in der 
Macht des Individuums verbleibt, sein Schicksal zu bestimmen.55 
Im merklichen Gegensatz zum dualistischen Weltbild Justins und Apuleius’, in dem 
der moralische Kampf beziehungsweise das Streben nach Weisheit allgegenwärtig ist, 
erweist sich das Weltbild des Censorinus als harmonischer und weniger getrieben. In De die 
natali liber (238 nach Christus56) betont Censorinus den besonderen kultischen Stellenwert 
des persönlichen genius, der, wenn er geachtet wird, eine lebenslange positive, beschützende 
und leitende Funktion ausübt. In der Ablehnung der möglichen Auffassung von zwei in 
einem Menschen wirkenden genii wird das Fehlen einer inneren Zerrissenheit in Censorinus’ 
Menschen- und Weltbild beispielhaft deutlich. Dennoch kommt auch Censorinus nicht 
umhin davor zu warnen, die Ermahnungen und Ratschläge des eigenen genius zu ignorieren 
und materiellen und sinnlichen Begierden anheimzufallen.57 
Zum Aspekt der Seelenaufwertung interessant wäre ebenfalls ein Vergleich mit 
Origenes (185-253/254 nach Christus58). Wie Justin und Apuleius baut dieser sein 
Dämonenbild dualistisch auf und setzt sich mit mehreren Weltbildern zugleich auseinander. 
Beachtenswert ist sein Konzept der ἀποκατάστασις, der letztendlichen Vergöttlichung aller 
Wesen einschließlich der bösen Dämonen.59 Gleichwohl muss in Anbetracht des großen 
Textumfangs, der ergänzend zu Justin und Apuleius hinzugekommen wäre, von einer 
Ergänzung durch Origenes Abstand genommen werden. Ähnliches lässt sich für die Texte 
von Hermas (Ποιμήν, um 100/150 nach Christus), den Λόγια Χαλδαικά  (um das zweite 
Jahrhundert nach Christus60) und Tertullian (Apologeticum, De spectaculis, De resurrectione 
rarnis, um 155-220 nach Christus61) sagen. Diese hätten zwar nichts grundlegend Neues, 
jedoch durchaus interessante Ergänzungen beitragen können und die bedeutsamen 
Interferenzen zwischen Dämonenkonzept und Menschenbild gestützt. Als Aufforderung 
und Anknüpfungspunkt zu weitergehenden wissenschaftlichen Studien in dem behandelten 
Gebiet soll deshalb im Resümee zumindest ein kurzer Vergleich mit Hermas’ engelartigen 
Helfern62 und seinem Menschenbild dienen. 
 
 
                                                 
55 Siehe Pferdegleichnis in Apul. de deo Socr. 23. 
56 Bendz 1965, 564. 
57 Cens. de die nat. 1-3. 
58 Dörrie 1965, 2159. 
59 Orig. Cels. 5.5, 6.26. 
60 Habermehl 1990, 205, Johnston 1997, Hutter 1999, 268, 534. 
61 Frenschkowski 1996, 695-720. 
62 Herm. vis. 1.1-1.4, 2.1-2.3. 
EINFÜHRUNG - THEMENKOMPLEX UND FORSCHUNGSÜBERBLICK 14 
 
1.5. Forschungsüberblick 
1.5.1. Wissenschaftliche Schwerpunkte und thematische Lücken  
Angesichts aktueller sozialer und politischer Probleme hat die Beschäftigung mit antiken 
Religionen ein breites Interesse geweckt. Dennoch konzentriert sich dieses im Allgemeinen 
auf die großen Götterfiguren. Die Vielzahl ergänzender Zwischenwesen erfährt 
demgegenüber geringere Beachtung. So finden sich deutlich weniger aktuelle Bücher oder 
Abhandlungen, die sich vorrangig der Behandlung antiker, insbesondere griechisch-
römischer Dämonenvorstellungen widmen und sich nicht nur auf eine eng gefasste 
Bearbeitung der Dämonen beschränken.63  
Gegenüber der Vielzahl älterer ganzheitlicher und zum Teil auch anthropologischer 
Dämonenbetrachtungen im Kontext einzelner religiöser Weltbilder64 lässt sich ein erneutes 
Interesse an Dämonen im systematisch-methodischen Bereich feststellen. Dies ist dem 
stärkeren Bewusstsein von unzureichenden Verallgemeinerungen angesichts der sperrigen 
und polyvalenten Semantik des Dämonenbegriffs geschuldet. Die Forschung beschränkt sich 
infolgedessen mehrheitlich auf Einzelabhandlungen oder widmet sich direkt der 
wahrgenommenen Problematik: insbesondere der außerordentlichen Begriffswandlung 
sowie dem Ziel einer terminologisch neutralen, religionsübergreifenden Wesens- und 
Begriffsbestimmung. Eine solche Fokussierung ging zunächst zu Lasten neuer 
anthropologischer Erkenntnisse.65  
                                                 
63 Hermann Useners (1896) Gegenstandsbestimmung göttlicher Wesen mit Dämonen als eingegliedertem 
Teilgebiet (247-273) ist wegweisend. Demgegenüber beschränken sich Georg Luck (1985) und Daniel Ogden 
(2002) vornehmlich auf magische Praktiken im Zusammenhang mit Dämonen unter Auslassung philosophischer 
Dämonologien und Seelenlehren. Ihre Ausarbeitungen betonen eine Kluft zwischen Philosophie und gängiger 
Praxis. Franz Hampl (1992) fokussiert sich in Anlehnung an die moderne Dämonenauffassung auf moralisch 
negativ zu bewertende Ungeheuer und Fabelwesen. Mehrheitlich an philosophischen Weltbildern orientierte 
Arbeiten befassen sich demgegenüber selten im Einzelnen mit deren Dämonologien: beispielhaft hierfür sind 
Andresen 1952/1953, Moreschini 1981 (1964), Dörrie/Baltes 2002 und Harrison 2004. Zugunsten Claudio 
Moreschinis ist allerdings sein Werk zur mittelplatonischen Dämonologie und Apuleius’ Metamorphoses zu 
nennen, Moreschini 1965. Armin Langes, Hermann Lichtenbergers und Diethard Römhelds Werk (2003) befasst 
sich zwar in der Hauptsache mit Dämonen, nimmt jedoch einen vornehmlich jüdisch-christlichen Schwerpunkt 
vor. 
64 Übersichtswerke des 19. Jahrhunderts zu Dämonen, Genien, Laren und Manen finden sich mit Gerhard 1852, 
Schoemann 1856, Neuhäuser 1857, Welcker 1863 und Ribbeck 1868. Friedrich Welcker behandelt Funktion und 
Kultus einzelner Zwischenwesen und kommt dabei auch auf Schicksal und Vergöttlichung zu sprechen. 
65 Zum Begriffswandel äußern sich Herbert Nowak (1960), Robert Müller-Sternberg (1964), Max Mühl (1966), 
Pamela Binyon (1977), Alfons Rosenberg (1986) und Michael Bingenheimer (1993). Sie begegnen der 
semantischen Vielschichtigkeit mit einer Auflistung sämtlicher Wesen mit dämonischen Wesensmerkmalen. Die 
Terminologie in den Vordergrund stellen Jonathan Smith (1978), Gregor Ahn (1997), Anders Klostergaard 
Petersen (2003) und Burkhard Gladigow (2005). Ahn setzt sich eine übergreifende religions- und wertneutrale 
Begriffsbestimmung zum Ziel, während Klostergaard Petersen eine weite Dämonendefinition als größtmöglichen 
gemeinsamen Nenner vorschlägt. Theodor Hopfner (1921), Marcel Détienne (1963), Wolfgang Bernard (1994), 
Karin Alt (2000), Franziska Geisser (2002) und Pierluigi Donini (2004) beschränken sich auf Arbeiten zu einzelnen 
Dämonologien beziehungsweise Dämonentypen. 
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Erschwerend kommt hinzu, dass die Bedeutung kaiserzeitlicher (beispielsweise 
mittelplatonischer) Dämonologien in der älteren Forschung, aufgrund des negativen Images 
der Kaiserzeit,66 für gering erachtet und daher weniger berücksichtigt wurde. Ein sich hierin 
vollziehender Wandel wird durch die Arbeiten Frederick Brenks, Wolfgang Bernards und 
Pierluigi Doninis belegt.67 Angesichts der Schwierigkeit wertfreier Beurteilungen sowie einer 
angemessenen Behandlung des komplexen und wandelbaren Dämonenkonzepts gibt es nur 
wenig Vergleichsarbeiten zum Thema, obwohl gerade durch diese wertvolle Erkenntnisse 
(beispielsweise zu religiöser Koexistenz beziehungsweise Auseinandersetzung) gewonnen 
werden könnten. Im Allgemeinen lässt sich bei einer Vielzahl an Einzelbehandlungen eine 
Zurückhaltung gegenüber Kontrastierungen mono- und polytheistischer Sinnsysteme mit 
explizit anthropologischem Schwerpunkt feststellen. Diese wären jedoch in der Lage, 
erkennbare religiöse Brüche, Überlagerungen und Kontinuitäten aufzudecken.68  
Obwohl eine Vielzahl diskurswissenschaftlicher Berichte zum kaiserzeitlichen 
römischen Reich sowie Beiträge zu den Aspekten Schicksal, Individualität und Freiheit von 
einem großen stetigen wie aktuellen Interesse an anthropologischen Arbeiten zeugt,69 ist die 
Anzahl vergleichbarer Werke zu (antiken) Zwischenwesen überschaubar. Aufgrund des 
aktuellen Engelbooms70 sowie der weiterhin bestehenden Relevanz christlicher Lehren 
erfährt die Angelologie noch die meiste Beachtung.71  
                                                 
66 Karfiková 2004, 162-187. 
67 Brenk 1986, Bernard 1994, Donini 2004. 
68 Wenige Ausnahmen sind Brenk 1986, Ahn 1997 und Cancik 2003. Hubert Cancik hält seinen Beitrag jedoch 
kurz, deskriptiv und ohne anthropologische Komponente. 
69 Siehe Literaturangaben in Kapitel 1.3. Zeitraum - Situation im kaiserzeitlichen römischen Reich, 5-9. Allgemeine 
Arbeiten zu anthropologischen Fragestellungen die Antike betreffend finden sich kontinuierlich unter anderem 
mit Zeller 1856, Howald 1926, Pohlenz 1947, MacMullen 1981, Zeilinger 1999, Kratz/Spieckermann 2008, Drews 
2009 und Rüpke 2013. 
70 Siehe Ruster 2010 zum neuen Engel- beziehungsweise Dämonenglauben. 
71 Zu Wesen, Funktion, Engelfall und Schutzengel äußern sich Heinrich Krauss (2002), Annette Reed (2004), 
Clinton Wahlen (2004) und Wendelin Knoch (2006). Mit Wesen und Machtkonstellation von Engeln, Jesus und 
Heiliger Geist befassen sich Charles Gieschen (1998), Randall Gleason (2003), Peter Zimmerling (2007) und 
Bogdan Bucur (2009). Exzeptionelle Arbeiten zu Zwischenwesen in der antiken jüdisch-christlichen Religion 
unter anthropologischen Gesichtspunkten (Dualismus, Theodizeeproblematik, an menschliches Tugendstreben 
geknüpfte Schutzengel) bieten Lange/Lichtenberger/Römheld 2003, Schnupp 2004, Frey-Anthes 2007 und Dürr 
2009. Johann Hafner (2005) und Giorgio Agamben (2007) liefern zwei modern orientierte, jedoch in Teilen 
übertragbare Beiträge zur Funktion von Engeln als himmlische Beamte und Konkurrenzgruppe, die einem 
ausufernden Anthropozentrismus entgegenwirken. Weitere, anthropologisch fokussierte Werke zur Funktion 
böser Dämonen allgemein und speziell in der Antike behandeln Aspekte der Externalisierung menschlicher 
Verfehlungen (Klein 1999), des Schicksals, der Gottesebenbildlichkeit und der individuellen Identität (Kruhöffer 
2002, Gladigow 2004, Herms 2004) sowie zum gespaltenen Weltbild als Ausprägung einer permanent erfahrenen 
Bedrohung im Leben (Schirrmacher 2003). Bettina Kruhöffer (2002) und Johann Hafner (2005) geben Einblick auf 
die Frage, ob Dualismus, Konkurrenz und ein offenes Ende für eine Strebensethik zwangsläufig benötigt werden. 
Als brisante Auswirkung ergibt sich hier der Fall der Engel und Menschen infolge freier Willensausübung. 
Dorothea Dornhof (2005) weist den Dämon in ihrer anthropologischen Arbeit als das Ausgeklammerte und als 
Negativfolie kultureller Werte aus. 
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Bisher unberücksichtigt blieb in der Forschung die Frage, welche Bedeutung dem 
kaiserzeitlichen Dämonendiskurs und der mit ihm verbundenen Vergottungslehre als 
möglichem Ausdrucksmittel eines veränderten Bewusstseins vor dem Hintergrund der 
Erfahrung großer gesellschaftlicher Umbrüche zukommt. Das Vorhaben, die diachronen-
diskursanalytischen wie methodischen Stränge der anthropologischen und dämonologischen 
Forschung (soweit angemessen) zu synthetisieren und mit einer synchronen 
Momentaufnahme einer Auswahl kaiserzeitlicher Dämonologien abzugleichen, stellt vor 
diesem Hintergrund einen Imperativ dieser Arbeit dar. 
 
1.5.2. Wortgeschichte des Begriffs δαίμων 
Bevor ich den Stand der Forschung in seinen wichtigsten Arbeiten zur 
Gegenstandsbestimmung und Bedeutung des Dämonischen skizziere, ist eine kurze 
Einführung in die wissenschaftlichen Erkenntnisse zur Wortgeschichte der deutschen 
Bezeichnung „Dämon“ erforderlich. Der Begriff hat seinen Ursprung im Griechischen. 
Vermutlich leitet sich das griechische Wort δαίμων von dem Verb daio für „zuteilen“ ab. In 
diesem Sinne wird der δαίμων zumeist als Zuteiler einschneidender Erfahrungen 
beziehungsweise des Schicksals definiert. Das lateinische Wort daemon ist dem Griechischen 
entlehnt und mit Apuleius erstmalig belegt. Mit Tertullian verbreitet sich eine christliche 
Interpretation des Begriffs.72  
Eine Abgrenzung der von Homer (um 800 vor Christus) fast synonym verwendeten 
Begriffe δαίμων und θεός sehen viele Forscher in einer erkennbaren tendenziellen 
Bevorzugung des δαίμων im Falle einer betont abstrakten und undefinierten Präsentation 
göttlicher Macht (numen im Lateinischen) begründet.73 Der δαίμων trägt demzufolge dem 
Gefühl eines anonymen, unvorhersehbaren und oft beängstigenden übernatürlichen 
Wirkens Rechnung. In der Zeit nach Homer wird dieser Schicksalszuteiler zunehmend von 
dem in Form von Kult und Mythos anthropologisch personifizierten olympischen θεός 
abgegrenzt.74 Die größere semantische Vagheit lassen den δαίμων zum Gegenstand einer 
Vielzahl von Bedeutungszuschreibungen werden.  
                                                 
72 Siehe Habermehl 1990, 204, Johnston 1997, 261, Stewart 2006, 216. 
73 Diese Meinung vertreten Ove Jörgensen (1904, 357-382), Pierre Chantraine (1954, 53, 60-61), Gregory Nagy 
(1979, 174-210), Emily Vermeule (1979, 56-57), Anthony Snodgrass (1982, 107-119), Frederick Brenk (1986, 2073). 
Dagegen wenden sich Jacob Burckhardt (1940, 196), Odysseus Tsagaraki (1977, 98-116). Nähere Erläuterungen 
hierzu im Kapitel 1.5.3. Gegenstandsbestimmung und Bedeutung des Dämonischen, Abschnitt (b) Die kaiserzeitliche 
Dämonologie bei Brenk, 23-29. 
74 Siehe Waser, 1992, 2010, Hutter 1999, 533-534, Stewart 2006, 216. 
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Hesiod (um 700 vor Christus) ist der Erste, der die δαíμονες als explizit von den θεοί 
abgegrenzte Gruppe definiert und dabei dem kultischen Glauben an die positive und 
negative Macht von Totenseelen und Heroen Rechnung trägt.75 Er vertritt die Meinung, dass 
es sich bei ihnen um Verstorbene des goldenen Zeitalters handelt, die von Zeus zu Wächtern 
der Menschen bestimmt worden sind.76 Hesiods δαίμων-Verständnis mischt sich mit dem 
Begriff ἥρως, einer Gruppe hervorragender und verstärkt göttlich verklärter Menschen.77 Die 
griechische Tragödie (besonders Aischylos) verlegt sich stärker auf die Betonung des δαίμων 
als Schicksalsmacht. Philosophen betrachten δαíμονες zumeist als individuelle, gute und 
böse Schutzgeister, die dem Menschen von Geburt an begleitend und beratend zur Seite 
stehen (Theognis, Pindar, Heraklit, Sophokles, Euripides, Platon, Menander und Plutarch).78 
Eine systematische Lehre von den δαíμονες findet sich bei Platon (427-348/347 vor 
Christus).79 Im Συμπόσιον positioniert Platon sie als geistige Wesen zwischen Götter und 
Menschen und zieht ihre Mittelstellung zur Begründung der hesiodschen Mittlerfunktion 
heran. Durch ihre verschiedenartige Natur (Vernunft gegenüber Körper und Gefühl) sind 
Götter und Menschen zu keiner direkten Kommunikation fähig. Die Verbindung wird über 
die δαíμονες als Dolmetscher (ἑρμηνεύω) und ausführende Beamte der Götter mit 
untergeordneten Funktionen hergestellt.80 In diesem Sinne sind δαíμονες den ἥροες und 
ψυχαί (Seelen beziehungsweise Totenseelen) übergeordnet. Jene sind, wie Platon im Τίμαιος 
in Anlehnung an Empedokles ausführt, einer Seelenwanderung unterworfen. Alle 
Seelenwesen werden ursprünglich gleich geschaffen. Durch ihre gemischte Natur haben sie 
nach ihrer Geburt – das heißt ihrem Einfahren in einen Körper – die Möglichkeit zur 
Bewährung und zum Auf- und Absteigen innerhalb der kosmischen Hierarchie. Wer dem 
Rat des guten, internen δαίμων als dem göttlich-rationalen „Ich“ (νοῦς – „Vernunft“) im 
Menschen folgt (gleich Sokrates seinem δαιμόνιον) wird sein Schicksal positiv beeinflussen 
können.81 Eine Trennung von δαíμονες und ἥροες beziehungsweise Totenseelen zeigt sich im 
                                                 
75 Siehe Habermehl 1990, 204, Stewart 2006, 216. 
76 Hes. erg. 108-126. 
77 Siehe Waser, 1992, 2011. 
78 Darauf, dass der Gedanke göttlicher Führung nicht neu ist, weisen die Bezeichnungen εὐδαίμων (belegt seit 
Hesiod) für einen glücklichen und κακοδαίμων oder δυσδαίμον (belegt seit dem fünften Jahrhundert vor 
Christus) für einen unglücklichen Menschen. Dennoch handelt es sich mit der von Xenokrates zugespitzten 
Etymologie von εὐδαίμων als „in einem guten Verhältnis zum eigenen δαίμων stehend“ wohl um eine künstliche 
Herleitung. Individuelle Schutzgeister gibt es besonders in der römischen Religion in der Figur des genius 
(teilweise auch einer iuno speziell für Frauen), siehe Habermehl 1990, 204, Waser 1992, 2010-2011, Dillon 2004, 
131. 
79 Baltes 1997, 265, Dillon 2004, 124. 
80 Plat. Symp. 202-203. 
81 Plat. Tim., 41-42, 90, Habermehl, 1990, 204, Dillon 2004, 124, 127. 
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Hinblick auf Wesenheit, Aufenthaltsort82 sowie unter Berücksichtigung anderer Textstellen 
Platons, in denen er gefallene Soldaten zu den δαíμονες rechnet, als nicht konsistent.83 Im 
Hellenismus verschärft sich die Problematik, indem nun alle Verstorbenen zu den δαíμονες 
gezählt werden.84  
Platons Bestimmungen werden zur Ausgangslage weiterer Dämonologien. Die (bereits 
für Platon zutreffenden) Gründe für ein stärkeres philosophisches Interesse an einer 
einheitlichen Dämonologie leiten sich aus der zunehmend formulierten Transzendenz der 
Götter ab. Diese lassen eine mobile Kommunikationsinstanz zu den Menschen immer 
notwendiger werden. Die gesteigerte Perfektion der Götter sowie eine monotheistische 
Tendenz begünstigen die Zuhilfenahme einer Hierarchie göttlicher Zwischenwesen sowie 
eines dualistisch geprägten Weltbilds zur Lösung der zunehmenden 
Theodizeeproblematik.85  
Während sich bei Philippos von Opus (um 350 vor Christus) noch die Meinung findet, 
dass die δαíμονες gerade über ihr Empfinden das Böse hassen und daher gut sind, beurteilt 
Xenokrates von Chalkedon (339/338-315/314 vor Christus) die kosmische Hierarchie im 
Sinne eines Anstiegs moralischer Perfektion. Er sieht in dem Empfinden von Gefühlen die 
Möglichkeit für moralisches Scheitern und postuliert erstmals die Existenz böser δαíμονες. 
Damit integriert Xenokrates das zugrunde liegende Gedankengut allgemeiner Kultpraktiken 
stärker in die griechische Philosophie.86 Plutarch (45-125 nach Christus) erwägt die 
Möglichkeit, das „böse“ Handeln eines δαίμων könne auch im Rahmen eines strafenden 
göttlichen Auftrags stehen.87 
Bis in die Spätantike kennzeichnet den δαίμων eine weiterhin moralisch absteigende 
Bedeutungsentwicklung, die dem hellenistischen Einfluss östlicher Monotheismen Rechnung 
trägt. So wird in der allgemeinen Praxis und bei Neuplatonikern die Existenz böser δαíμονες 
vertreten und diese zum Teil bewusst den guten δαíμονες gegenübergestellt (Porphyrios 
sieht sie sogar einem bösen Oberhaupt unterstellt). In den Λόγια Χαλδαικά (um das zweite 
Jahrhundert nach Christus) wird der δαίμων-Begriff fast ausschließlich auf böse Geistwesen 
angewendet, die bewusst gegen die physische und psychische Gesundheit der Menschen 
                                                 
82 Erst Platons Schüler Xenokrates weist den δαíμονες mit dem ebenfalls mittig (zwischen Erde und Himmel) 
situierten Mond einen eindeutigen Aufenthaltsort zu, Dillon 2004, 130. 
83 Vgl. Plat. Krat. 398. 
84 Siehe Stewart 2006, 216-217. 
85 Habermehl 1990, 205. 
86 Habermehl 1990, 205, Stewart 2006, 217. 
87 Johnston 1997, 268. 
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handeln. Ihr positives Pendant finden sie in den wohltätigen ἴυγγες beziehungsweise 
ἄγγελοι.88  
Unter den Auswirkungen von Hellenismus und römischer Imperialpolitik verbleibt die 
Auseinandersetzung nicht allein in der eigenen Religion, sondern stellt sich zunehmend 
interreligiösen Fragen des Umgangs mit glaubensfremden Götterwesen. Diese fördern eine 
polemische Umwertung des δαίμων-Begriffs. Im Verlauf der Christianisierung werden 
altorientalische und jüdische Lehren von negativ bewerteten Zwischenwesen aufgegriffen, 
um den Kontrast zwischen bösen δαíμονες und guten θεοί zu verstärken. Als Basis für die 
sich in zunehmendem Maße herauskristallisierende jüdisch-christliche Polarisierung der 
Welt dient die iranische Vorstellung von Mischwesen als Teil einer widergöttlichen Welt. 
Ansätze im alten und neuen Testament führen zur Vorstellung von gefallenen Engeln und 
dem Teufel als Oberhaupt. Sie sollen für eine Wiederherstellung der Gottesherrschaft zur 
Apokalypse vernichtet werden. Tertullian (um 155-222 nach Christus) beurteilt sämtliche 
heidnischen Götter als negative δαíμονες, deren Versuchungen (im Kontrast zu ἄγγελοι als 
göttlichen Vermittlern) Häretiker und Schismatiker in die Irre treiben. Der christliche 
Monotheismus wandelt sich zu einem dualistischen Weltbild, das den paganen Pluralismus 
in Form einer akzidentiell und substantiell für das Böse verantwortlich gemachten 
dämonischen Gegenwelt konserviert.89 
 Die Beschäftigung mit der Wortgeschichte des Begriffs δαίμων lässt eine 
außergewöhnlich vielfältige Wandlung in der Bedeutungszuschreibung sowie einen freien, 
verschiedentlich motivierten Austausch mit anderen Begriffen für denselben Sachverhalt 
erkennen. Angesichts dessen ist eine Fokussierung auf den Begriff δαίμων als alleinigem 
wissenschaftlichem Beschreibungsbegriff für das Konzept des antiken Dämons ungünstig. 
Eine differenziertere Auseinandersetzung hat auf Basis einer Gegenstandsbestimmung zu 
erfolgen, die verschiedene Begriffe desselben Sachverhalts einbezieht. 
 
1.5.3. Gegenstandsbestimmung und Bedeutung des Dämonischen 
Anhand ausgewählter Arbeiten lässt sich der Forschungsstand zur Dämonologie des 
Römischen Reichs im zweiten und dritten Jahrhundert nach Christus nachvollziehen. Mit 
ihnen können die leitenden Schwerpunkte der aktuellen Forschung hinsichtlich der 
bemerkenswerten Wandlung des Dämonenkonzepts sowie der Gegenstand bestimmenden 
Bestrebungen verdeutlicht werden. Die Auswahl begründet sich mit der (zum Teil aus dem 
                                                 
88 Habermehl 1990, 205, Johnston 1997, Hutter 1999, 268, 534. 
89 Habermehl 1990, 203, 206, Waser 1992, 2012, Habermehl 1997, 269, Hutter 1999, 533-535, Görg 1999, 535-536, 
Kollmann 1999, 536-537, Stewart 2006, 217.  
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Kapitel 1.5.1. Wissenschaftliche Schwerpunkte und thematische Lücken  ersichtlichen)90 
Bedeutung dieser Arbeiten für die Forschung. 
In chronologischer Reihenfolge wird zunächst die erste bedeutendere 
methodenkritische Auseinandersetzung Jonathan Smiths mit der traditionellen 
Klassifikation dämonischer Wesen in der Religionswissenschaft vorgestellt. Ihr folgt eine 
forschungsgeschichtlich richtungweisende, stärker thematisch orientierte Überblicksarbeit 
von Frederick Brenk. Brenks Beitrag trägt die wesentlichen Forschungsergebnisse zur 
kaiserzeitlichen Dämonologie mit einem Schwerpunkt auf der griechisch-römischen 
Philosophie zusammen und greift dabei Smiths Kritikpunkte auf. Gregor Ahn weist auf die 
verbliebene methodische Aufgabe der Festlegung einer neutraleren Terminologie als die des 
traditionellen Engel- und Dämonenbegriffs. Mögliche begriffliche Alternativen 
beziehungsweise Probleme in der praktischen Anwendung von Ahns Konzept des 
„religiösen Grenzgängers“ lassen sich unter Hinzuziehung einer Studie Algras zum 
stoischen Dämon diskutieren. 
 
(a) Smith und die Dämonisierung des Dämonischen 
Jonathan Smith setzt sich kritisch mit der traditionellen Klassifikation des Dämons der 
hellenistisch-römischen Antike in der Religionswissenschaft auseinander. Er wendet sich 
zum einen gegen die Darstellung des Dämonischen als fest umrissenes Charakteristikum 
und betont seine Verwendung, besonders im Christentum, im polemischen Sinne. Zum 
anderen kritisiert Smith die Übernahme der antiken „Dämonisierung“ im Sinne der 
abwertenden Einordnung des Dämonischen. 
Die Thematisierung eines „Dämonenkults“ in der späten Antike findet sich, so Smith, 
regelmäßig in Konfrontationen zwischen Religionen oder Sekten, wobei es sich dabei 
zumeist um eine Anschuldigung handelt und nicht um einen von jemandem unter diesem 
Namen praktizierten Kult. Diesen Tatbestand deutet Smith dahingehend, dass es sich beim 
„Dämonenkult“ weniger um eine wirkliche Religion beziehungsweise Kategorie als vielmehr 
um eine polemische Reduzierung handelt, in der andere Götter beziehungsweise Kulte als 
falsch, jedoch nicht notwendigerweise unwirksam beziehungsweise ungefährlich dargestellt 
werden.91 Damit stellt Smith den Dämonenkult in ein ähnliches Verhältnis zur Religion wie 
                                                 
90 Siehe Kapitel 1.5.1. Wissenschaftliche Schwerpunkte und thematische Lücken, 14-16. 
91 Früheste Zeugnisse finden sich, laut Smith, in der Septuaginta (Ps. 96, 4-5), die die Häresie zum Werk der 
Dämonen erklärt. Darüber hinaus bestätigt Smith die Dämonisierung anderer Religionen und Abweichler bei den 
Apologeten. So hat Justin die Dämonen als Verführer der Menschen zur Abkehr von Gott gesehen, Smith 1978, 
425-427.  
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die Magie und in Nähe zueinander.92 In der Betonung der Wirksamkeit solcher Kulte sieht er 
einen Wandel zu früheren Polemiken, in denen andere Religionen generell eher belächelt 
und als ungefährlich angesehen wurden.93  
Laut Smith handelt es sich beim Dämonischen um keine deskriptive, feste Kategorie, 
sondern einen ethnographischen, lokativ-relationalen Wertungsbegriff, der Distanz zu etwas 
bemisst und „uns“ von dem „Anderen“ unterscheidet. Das „Andere“ kennzeichnet eine 
örtliche, zeitliche, moralische und kulturelle Ferne zur bewohnten, „zivilisierten“ Welt 
(beispielsweise pagane Kulturen, Häretiker und Fremde). Die Grenzen werden von der 
jeweiligen Kultur individuell gezogen. Insofern misst Smith dem Dämonischen keine 
immanent negative Wertigkeit bei, sondern vielmehr eine oppositionelle Bedeutung als 
Normabweichung, die häufig durch Extreme charakterisiert wird. Sie wird zu verschiedenen 
Zeiten unterschiedlich bewertet.94 Während Dinge prinzipiell heilig und gut sind, solange sie 
an ihrem zugewiesenen Ort verbleiben,95 ist eine zumeist negative Beurteilung aufgrund der 
Fremdartigkeit beziehungsweise der mangelnden Einschätzbarkeit des Dämonischen 
wahrscheinlich. Hier lehnt sich Smith an eine von Mary Douglas festgestellte generelle 
Tendenz zur negativen Wertigkeit aller Dinge, die dem zentralen Ort entfliehen oder sich 
daneben befinden, an.96 
Smith kritisiert die in der Religionswissenschaft inkorrekt vertretene Auffassung von 
der Magie und Religion als festen Kategorien anstelle relativer Wertindikatoren. Die Ursache 
liegt, ihm zufolge, in einer traditionellen „Dämonisierung des Dämonischen“, das heißt einer 
Übernahme antiker Polemiken in die wissenschaftliche Analyse. Diese hat eine inadäquate 
Abwertung der Magie auf Basis eines evolutionistischen Geschichtsverständnisses zur Folge. 
Sie wird mit Undifferenziertheit, Unpersönlichkeit (Kollektivität), Ferne, Tabus und 
Angstrelationen in Verbindung gebracht, während sich Religion durch Differenziertheit, 
Persönlichkeit (Individualisierung), Internalisierung, Ethik und einem Verhältnis der 
Verehrung auszeichnet.  
                                                 
92 Smith 1978, 431. 
93 Smith 1978, 426. 
94 Smith 1978, 428-430. 
95 Smith führt hier das Beispiel der Beurteilung der Sterne entweder als Offenbarungen einer wohlwollenden 
Göttlichkeit oder als unterdrückende Kräfte eines blinden Schicksals an. Den traditionellen Exorzismus versteht er 
in diesem Sinne als Zurückweisung des Dämons an seinen Platz, Smith 1978, 430, 438. 
96 Smith 1978, 429, Douglas 1985 (1966), 122-130, 149. 
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Dieselbe Abwertung sieht Smith aufgrund seines von der Norm abweichenden 
Charakters auch beim Dämonischen gegeben.97 Es hat in der systematischen Analyse eine 
zunehmend abqualifizierende Beurteilung gegenüber der Gottheit erfahren. Gemäß der 
bereits wertenden Auffassung eines kulturellen Ursprungs in einem weniger entwickelten 
und geringer differenzierten Animismus wird das Dämonische als Indikator dieses älteren, 
animistischen Denkens gesehen (undifferenziert, kollektiviert, unpersönlich, beängstigend), 
während die Gottheit (definiert, persönlich) bereits Teil einer weiter entwickelten Religion 
ist. Eine später erfolgende moralisch-dualistische Einteilung der Welt wird zum Indiz eines 
zivilisatorischen Entwicklungsprozesses.  
Smith kritisiert hier die falsche Prämisse einer evolutiven Entwicklung aus einem 
primitiven, undifferenzierten Animismus heraus sowie eine in weiterer Folge unzulässig aus 
der Antike übernommene hierarchisierende Wertung der Begriffe Dämon-Gott und Magie-
Religion. Unvoreingenommen betrachtet sieht Smith den Animismus vielmehr durch eine 
Obsession der Differenzierung gekennzeichnet, die sich beispielsweise in Form detaillierter 
mythischer Genealogien präsentiert. Das unter dem polemischen Dämonenbegriff als 
marginal, chaotisch und unstrukturiert Zusammengefasste erkennt Smith als de facto 
organisiert und ausdifferenziert.98 
Die Veränderung einzelner spätantiker Wahrnehmungen des Dämonischen 
betrachtet Smith als eine Verlagerung einer „lokativen“ hin zu einer „utopischen“ 
Sichtweise. In der lokativen Sichtweise eines horizontalen Weltverständnisses von Zentrum 
und Peripherie ist der Dämon im Sinne seiner Situierung außerhalb der Zivilisation als 
„deplatziert“ bewertet worden. In einer späteren „utopischen“ Sichtweise eines „vertikalen“ 
Weltverständnisses von irdischer und jenseitiger Welt (wie im jüdisch-christlichen 
Weltverständnis) steht allerdings nicht mehr der Dämon außerhalb, sondern der Mensch, 
der sich von seinem wahren Bestimmungsort neben Gott beziehungsweise in Anbetung des 
rechten Gottes entfernt hat. Er wird von einem sich an seinem rechtmäßigen Ort befindlichen 
Dämon als Wächter auf seine Einstellungen und Qualifizierung für die gute Seite und seinen 
rechtmäßigen Bestimmungsort hin geprüft.99 
                                                 
97 Dass eine traditionell unter dem Deckmantel mangelnder Individualität stehende Dämonologie gerade aus 
ihrer spezifischen Eigenartigkeit heraus durchaus Individualisierungsprozesse fördern kann, dazu soll diese 
Arbeit einen Beitrag leisten. 
98 Sie erfolgt beispielsweise auch in Form einer unreflektierten Verallgemeinerung und Übertragung des, dem 
Gott in polemisch gesinnten, philosophischen Schriften gegenüber klar abgegrenzten und niedergestellten, 
Dämons auf den real praktizierten Glauben, Smith 1978, 430-437. 
99 Gemäß dem von Smith angeführten Peter Brown werden die lokalisierte und kosmologische Sichtweise sogar 
von einem dritten, stärker anthropologischen Blickwinkel abgelöst, der durch eine zunehmende Ausrichtung auf 
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Bedeutsam an Smiths Erkenntnissen ist die dargelegte Identitätsausbildung und 
Stärkung der Individualität durch eine polemische Auseinandersetzung mit und in 
Abgrenzung zu einem dämonischen „Anderen“.100 Als kultureller Wertemesser kann der 
Dämon in seiner grundsätzlichen Andersartigkeit ein deutliches Bild von den zentralen 
Charakteristiken und Grenzen einer bestimmten Gesellschaft zu einer bestimmten Zeit 
liefern. Des Weiteren erweist sich Smiths Kritik der religionswissenschaftlichen 
„Dämonisierung des Dämonischen“ im Sinne einer unreflektierten Übernahme antiker 
Polemik als wegweisend. So widmet sich auch Gregor Ahn dem Problem wissenschaftlicher 
Voreingenommenheit.101 
 
(b) Die kaiserzeitliche Dämonologie bei Brenk 
Frederick Brenk liefert mit seinem sehr ausführlichen Überblick zur kaiserzeitlichen 
Dämonologie keine Methodenreflexion im eigentlichen Sinne und doch werden seine 
Vorstellung vom Dämonenkonzept und seine Haltung zur entwicklungsgeschichtlichen 
Forschung deutlich. So bezieht er beispielsweise eingehend Stellung zu Jonathan Smiths 
methodenkritischen Thesen und verdeutlicht gerade durch seine praktische Anwendung des 
Dämonenbegriffs auf die Kaiserzeit, welche Probleme sich in Smiths Ausführungen ergeben. 
Brenk teilt Smiths Kritik einer „Dämonisierung des Dämonischen“ in der Forschung, 
zumal er selber mit seiner Darstellung einer zunächst moralisch neutralen beziehungsweise 
nicht-dualistischen Dämonenvorstellung in der griechisch-römischen Religion sowie dem 
positiven Dämonenkonzept im Platonismus dazu beiträgt, einer grundsätzlich negativen 
dämonischen Qualität zu widersprechen.102 Ebenso findet er die Veränderung von einer 
lokativen zu einer utopischen Wahrnehmung des Dämonischen in dem von ihm 
untersuchten philosophisch-theologischen Diskurs bestätigt.  
Gleichwohl kritisiert Brenk Smiths allzu simple Definition des Dämonischen als einzig 
„Anderem“ und weist auf ein komplexeres Bild der griechischen Religion. So ist gerade der 
Olymp als entferntester Ort zum Domizil der olympischen Götter auserkoren worden. 
Begegnungen von Göttern sind auch an fernen Orten bezeugt. Darüber hinaus werden 
                                                                                                                                                        
eine mobile soziale Gruppe als Grenzmarker gegenüber externen, feindselig gestimmten Mächten gekennzeichnet 
ist, Brown 1971, 80-101, Smith 1978, 438. 
100 Es handelt sich hier um den soziologischen Prozess des othering, der auch für neuzeitliche Nationenbildungen 
Wirkkraft besaß, zu Großbritannien siehe beispielsweise Colley 1996 (1992),18-19. Geprägt wurde der Begriff 
durch Gayatari Spivak in Bezug auf die britische Imperialpolitik in Indien, Spivak 1985, 128, 132-135. Seine 
Bedeutung in Bezug auf die christliche Identitätsbildung behandelt Judith Lieu, Lieu 2004, 269-298, 307, 315-316. 
101 Siehe Abschnitt (c) Ahn – Guter Engel und böser Dämon in diesem Kapitel, 33-39. 
102 Brenk 1986, 2085-2091. 
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hybride Kreaturen (Satyrn) nicht zwangsläufig als gefährlich wahrgenommen.103 Brenks 
Kritik relativiert sich allerdings in Anbetracht der von Smith lediglich postulierten und von 
Brenk selbst vertretenen stärkeren Tendenz negativer Valenz gegenüber den Göttern, also 
einer Möglichkeit, die nicht immer zum Tragen kommen muss. 
Zu Recht beanstandet Brenk demgegenüber Smiths extensiven Fokus auf 
orientalisch-christlichem Material, das die griechische Eigenständigkeit gegenüber dem 
orientalischen Dämonenkonzept außer Acht lässt. So unterschlägt Smith in seiner 
Perspektive des Dämonischen als polemischer Wertung, dass sich bei den Griechen sehr 
wohl eine eigene, bereits bei Homer vertretene, von den Philosophen sogar explizit positiv 
bewertete Dämonologie findet. Angesichts dessen handelt es sich mit der sowohl bei 
Philosophen als auch bei Christen, jedoch nicht unbedingt in der religiösen Praxis zu findenden 
Herabsetzung von Dämonen beziehungsweise nicht zwangsläufig kongruent verlaufenden 
Entwicklung zu einer zunehmend negativen Wertung des Dämonischen weder um ein 
antikes noch ein rein neuzeitliches, von außen übergestülptes Konstrukt.104  
Während Smith Dämonen und Götter als synchrone Vorstellungen von gleichem 
Stellenwert betrachtet, erkennt Brenk in der griechischen Religion eine chronologische 
Entwicklung, die bereits bei Homer in Ansätzen deutlich wird. So sieht Brenk Dämonen und 
olympische Götter als verschiedene Stufen eines Götterbildes, das sich über Hypostasen 
natürlicher Phänomene mit geringer Mythologie zu anthropologisch-biographisch 
komplexeren Göttern weiterentwickelt. Diesen Unterschied hat schon Hesiod empfunden 
und in seiner Theogonie als hierarchische Beziehung zwischen θεός und δαίμων im Sinne 
von offiziell Herrschenden und Beherrschten verarbeitet, wobei er noch keinen explizit 
ethischen Dualismus implizierte. Hesiod wird damit der religiösen Praxis gerecht, die 
zwischen niederen Göttern beziehungsweise Naturgeistern und den funktional und lokal 
umfassenderen Hauptgöttern unterscheidet.  
Konkret entwickeln sich die olympischen Götter, gemäß Brenk, zu direkten 
Verkörperungen der offiziellen Weltordnung, während Dämonen als niedere Götter 
Unterfunktionen in ihr übernehmen oder als Mittler in einer höheren, rätselhaften 
Schicksalsordnung auftreten. Die zunehmende Abgrenzung des Dämons an den Rand der 
                                                 
103 Brenk 1986, 2090-2091. 
104 Smith übernimmt insofern selbst die seinerseits kritisierte, evolutionistische Denkweise, die von einem, allein 
richtigen Ur-Dämon ausgeht. So erklärt es sich, wie er dazu kommt, von einer Religion selber vertretene negative 
Dämonologien als allein polemische Maßnahme misszuverstehen und ihnen eine immanente Existenz in 
Weltbildern abzustreiten, obwohl er selber, in Anlehnung an Mary Douglas (1966), von einer natürlichen 
Entwicklung eines außerhalb kultureller Normen stehenden Dämonischen zur negativen Wertigkeit ausgegangen 
ist, Brenk 1986, 2077, 2091. 
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göttlich-kulturellen Ordnung würde, meiner Meinung nach, begründen, warum dem δαίμων 
in seiner weiteren Entwicklung der Hang zum Undefinierten, Eigenmächtigen, nicht 
einschätzbaren Irrationalen als negative Valenz ausgelegt und die ethisch neutrale 
Konnotation zum „Verhängnis“ wird. Hier zeigt sich Brenks und Smiths prinzipielle 
Übereinstimmung.105 Beide machen den Grad an Distanz, der mit einer Tendenz zu negativer 
Valenz einhergeht, als wesentlichen Unterschied zwischen Dämon und Göttern aus. 
Parallelen für mögliche Entwicklungprozesse religiöser Mythologien werden Brenk 
sowohl in der griechischen als auch der germanischen und persischen Religionsforschung 
angeboten. Prozesse, die Sondergötter zuweilen zu Beinamen von Göttern, Dämonen oder 
Heroen werden lassen, weist Hermann Usener für die griechische Religion aus.106 Carsten 
Colpe erklärt den zoroastrischen Dualismus als Ergänzung beziehungsweise Überlagerung 
neuer Elemente auf ältere. Dabei werden frühe Naturgeister und -götter dualistisch 
entweder der guten oder bösen Seite zugeordnet und können dabei eine Abwertung oder 
Negativierung erfahren.107 Die germanischen Wanen sieht Robert Müller-Sternberg als ältere 
Gottheiten, die von den Asen als neuen Göttern besiegt wurden.108 
 
Die folgenden Ausführungen dienen einer eingehenderen Erläuterung der in der Kritik an 
Smith zur Sprache gekommenen Thesen Brenks, insbesondere der von ihm vertretenen 
Verschiedenheit des traditionell-griechischen gegenüber dem orientalisch-dualistischen 
Dämonenkonzept der Kaiserzeit sowie seiner entwicklungsgeschichtlichen 
Betrachtungsweise.  
Brenk sieht den frühkaiserzeitlichen Kosmos der mediterranen Welt von einer 
höchsten Intelligenz angeführt, der mehrere Götter und Geistwesen unterschiedlicher 
Bedeutung unterstellt sind. Die Geistwesen werden zunehmend unter δαíμονες 
zusammengefasst. Mit ihnen handelt es sich vornehmlich um niedere, zwischen Mensch und 
Gott vermittelnde Wesen, wobei Unklarheit besteht über ihre genaue Herkunft und Rolle 
(Verstorbene, intelligente Seelenteile, unabhängige personelle Seelen). Eingedenk der 
schweren Bürgerkriege sieht Brenk die Epoche von einem nostalgischen Verlangen nach 
dem Goldenen Zeitalter beseelt. Dieses gibt einem neuerlichen Interesse an der Welt der 
δαíμονες Aufwind und wird darin durch die imperiale Verstrickung des Römischen Reichs 
                                                 
105 Brenk 1986, 2071-2082, 2142-2143. 
106 Usener 2000 (1896), 216-273. Die Vorstellung wird von Georg Luck übernommen, Luck 1990, 205. 
107 Colpe 1976, 593-594. 
108 Später teilen, laut Müller-Sternberg, auch die Asen das Schicksal der „Dämonisierung“, Müller-Sternberg 1964, 
124-127. 
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mit dem Orient gefördert. Brenk zeichnet in seinen weiteren Ausführungen den Ursprung 
dieser Dämonologie in der griechisch-römischen Kultur nach.109 
Vor Homer finden sich, Brenk zufolge, bereits Auffassungen von Geistern als 
Hofstaat höherer Gottheiten, die häufig mit psychischen Krankheiten in Verbindung 
gebracht werden. In klassischer Zeit gibt es demgegenüber vor allem viele spukende Geister 
Verstorbener. Während besonders in der älteren Wissenschaft Hesiod ein erstes erkennbares 
Dämonenkonzept zugesprochen wird,110 sieht Brenk Ansätze für ein solches bereits in 
Homers Epen gegeben, die, seiner Meinung nach, unbewusste und undogmatische 
Unterschiede zwischen θεός und δαίμων aufweisen.  
Brenk sieht den δαίμων häufiger angewendet, wenn auf eine unsichtbare 
Erscheinung ohne Geschichte und Abstammung hingewiesen wird. Dieser δαίμων beinhaltet 
dabei noch nicht die dem späteren, klar vom Gott differenzierten platonischen δαίμων 
zugedachten Attribute, das heißt er fährt noch nicht in menschliche Körper (wird folglich 
auch noch nicht exorziert) und trägt keine Order höherer Mächte aus. Häufig bezieht man 
sich auf das Wirken eines δαίμων, wenn von indirekten, physischen Einflüssen die Rede ist. 
Brenk zufolge ist eine Bevorzugung erkennbar, wenn das betreffende transzendente Wesen 
eine leitende beziehungsweise bringende Rolle einnimmt also beispielsweise Wind, 
persönliche Stärke, Entscheidungen, Krankheiten und Schicksalsschläge herbeiführt. Es wird 
(hier zieht Brenk Ove Jörgensen heran) häufiger für Übel verantwortlich gemacht als ein mit 
θεός oder mit Eigennamen bezeichnetes transzendentes Wesen.111  
Dass der δαίμων meist wie ein θεός agiert, jedoch in der Regel unidentifizierbar 
bleibt, deutet der von Brenk angeführte Pierre Chantraine als Bildungsaspekt. So liegt der 
ungeschulten Bevölkerungsschicht ein dämonisch-undifferenziertes Götterbild (δαίμων) 
näher als das stärker ausstrukturierte und anthropomorphe olympische Götterbild (θεός) 
der Gebildeten. Es erklärt auch die belegbare Bevorzugung von θεός beim homerischen 
Erzähler, der über direkte Einsichten in die Prinzipien des Kosmos verfügt, gegenüber der 
häufigeren Rückführung eines irrationalen Ereignisses auf einen undurchsichtigen δαίμων 
seitens der Protagonisten.112  
Brenk lehnt sich an Mario Untersteiner und F. Wilford an, wenn er die Bezugnahme 
auf einen δαίμων bei psychologischen Erfahrungen von irrationalen äußeren (Schicksal, 
psychologische Krankheit: oft im Widerstreit mit menschlichem Willen und ethischen 
                                                 
109 Brenk 1986, 2068-2069. 
110 Θεός und δαίμων werden in den homerischen Epen zumeist als austauschbare Bezeichnungen für „Gott“ oder 
„das Göttliche“ angesehen, Burckhardt 1940, 196. 
111 Brenk 1986, 2073-2074, 2076 , 2078-2079, 2081, Jörgensen 1904, 357-382. 
112 Chantraine 1954, 53, 60-61, Brenk 1986, 2081. 
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Grundsätzen) und inneren Einflüssen (Unterbewusstsein, Eingebungen) für gegeben sieht.113 
Der δαίμων stellt eine Projektion dieser Erfahrungen auf eine irrationale, personelle Macht 
dar. Brenk unterstreicht Eric Dodds Ausführung, es handele sich ursprünglich nicht um eine 
spezifisch ontologische Qualität. Ausschlaggebend für die Wahl zwischen θεός und δαίμων 
sei vielmehr ein Grad an Definiertheit. Der homerische δαίμων ist die Intervention eines 
namenlosen transzendenten Wesens, dem aufgrund seiner Unbestimmtheit eine gewisse 
Unabhängigkeit und Irrationalität bescheinigt werden kann.114 Robert Müller-Sternberg 
übergeht diesen Schritt und wählt Unabhängigkeit und Irrationalität als Kriterien einer 
allgemeinen Dämonendefinition. Dass er damit nicht allen Dämonenvorstellungen gerecht 
wird, wird anhand der Studien von Gregor Ahn und Keimpe Algra noch aufgezeigt 
werden.115  
Die von Ove Jörgensen und Pierre Chantraine bekundeten graduellen Abweichungen 
zwischen δαίμων und θεός veranlassen Brenk zu seiner Annahme einer chronologischen 
Entwicklung,116 womit er sich gegen Smith und den von Brenk selbst angeführten Walter 
Burkert stellt.117 Smith und Burkert vertraten die Gleichsetzung von δαίμων und θεός, wie 
sie beispielsweise auch bei Jacob Burckhardt und erneut bei Odysseus Tsagarakis zu finden 
ist.118 Brenk vertritt die Meinung, dass δαíμονες häufig Qualitäten aufweisen, die auf Relikte 
früher Göttervorstellungen im Sinne von Hypostasen natürlicher Phänomene hinweisen.119 
Seiner Meinung nach haben sich aus diesen die konkreteren, von Dichtern anthropologisch 
und biographisch ausgeschmückten Götterkonzepte entwickelt. Die Eigenart des Dämons als 
Personifikation von Naturkräften erklärt das von Brenk bemerkte Fehlen einer späteren 
Grundcharakteristik des Dämons bei Homer. Dabei handelt es sich um die Eigenart eines an 
Unrecht Rache nehmenden Geistwesens,120 das bereits auf ein stärker personalisiertes, im 
Eigeninteresse handelndes Wesen hinweist. Während auch θεοί zuweilen psychologisch 
Einfluss nehmen, sieht Brenk die Verwendung dieses Begriffs als Verweis auf Götter, die 
rationaler und stärker auf Zeus im Hinblick eines positiven, übergeordneten Effekts 
                                                 
113 Untersteiner 1939, 115-120, Wilford 1965, 215-232, Brenk 1986, 2076. 
114 Brenk 1986, 2075, Dodds 1985 (1965), 45, 67. 
115 Müller-Sternberg 1964, 7-10. Für Gregor Ahns und Keimpe Algras Kritik siehe Abschnitt (c) Ahn – Guter Engel 
und böser Dämon und Abschnitt (d) Algra und der stoische Dämon in diesem Kapitel, 33-41. 
116 Hermann Usener und Georg Luck teilen Brenks Sicht einer erkennbaren, chronologischen Entwicklung, wobei 
zu bemerken ist, dass diese nicht notwendigerweise mit einer evolutionistischen Betrachtungsweise 
deckungsgleich ist, Luck 1990, 205, Usener 2000 (1896), 216-273. 
117 Wie Smith postuliert Burkert das Fehlen einer erkennbaren Entwicklung, Burkert 1977, 279. 
118 Jacob Burckhardt wertet den δαίμων-Begriff als bloßen Euphemismus zum Zwecke der Theodizee, während 
Dämonen, Odysseus Tsagaraki zufolge, lediglich Götterfunktionen übernehmen, Burckhardt 1940, 196, Tsagaraki 
1977, 98-116 (besonders 115-116). 
119 Brenk 1986, 2077. 
120 Brenk 1986, 2079. 
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ausgerichtet sind. Δαíμονες beschränken sich demgegenüber eher auf unvorhergesehene, oft 
schädigende Effekte.121  
In seinen Ergebnissen wird Brenk durch Rosenbergs parallel vertretene Aussage, dass 
es sich bei der homerischen Unterscheidung von δαίμων und θεός zwar noch nicht um einen 
Wesensunterschied, jedoch bereits um einen Akzentuierungsunterschied (Kraft gegenüber 
Persönlichkeit) handelt, gestützt.122 Auch Robert Müller-Sternberg sowie die beiden 
aktuellen Forschungsbeiträge John Goulds und Burkhard Gladigows lehnen sich Brenks 
Sichtweise an. Sie führen aus, dass es sich bei der traditionellen griechischen Götterwelt 
(ähnlich der Germanischen) um eine wandelbare, nicht-dualistische Hierarchie 
verschiedenster übernatürlicher Wesen handelt.  
Gemäß Gould und Gladigow sind Homers Dämonen namenlose, unabhängige 
Mächte zwischen Göttern und Menschen, die auf diese im Namen von Göttern, dem 
Schicksal oder in eigener Sache einwirken können. Sie sind im Gegensatz zu den klar 
definierten olympischen Herrschern älter und weniger ausdifferenziert. Unabhängigkeit 
besitzen sie in dem Sinne, dass die olympischen Götter zwar Herrscher sind, jedoch nicht mit 
absoluter Macht und Kontrolle. Diese kommt in letzter Instanz allein dem Schicksal zu. Ab 
und an stoßen die älteren, nun bezwungenen und zu Dämonen degradierten Götter 
(beispielsweise die Titanen) aus dem Hintergrund hervor, erschüttern die Ordnung, 
zerstören die olympische Herrschaft jedoch nicht. Bei der derzeitigen göttlichen Ordnung 
handelt es sich folglich nur um eine mögliche kosmische Ordnung, in der die Dämonen ein 
traditionell negativ besetztes, beängstigendes Chaos repräsentieren. Diese Übertragung 
irdischer Herrschaftsvorstellungen in die göttliche Sphäre zeigt sich sowohl in der 
Abneigung der olympischen Götter gegenüber dem von den Titanen geführten Tartaros als 
auch in der Anthropomorphisierung der Götter.123 
Brenk wertet die Auseinandersetzung mit dem Weltbild Homers als entscheidend in 
seinem Einfluss auf die Entwicklung der späteren Dämonologien. Bemerkenswert ist eine 
erkennbare poetische Zurückhaltung gegenüber den Dämonen aufgrund ihrer diffuseren, 
weniger greifbaren Natur im Vergleich zu den ausschmückbaren anthropomorphen 
Göttergestalten. Sie wirkt sich entscheidend auf eine vermehrte Betonung der Hierarchie von 
Dämonen und Göttern aus. Der Ablehnung anthropomorpher Götter in der Kaiserzeit 
                                                 
121 Brenk 1986, 2081. 
122 Rosenberg 1986, 24. 
123 Müller-Sternberg 1964, 36-38, 116, 118, 121, 124-125, Gould 2002 (1985), 5, Gladigow 2005, 139, 145. 
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angesichts einer intelligiblen, rationalen Kontrolle des Kosmos folgt demgegenüber ein 
zunehmendes Bedürfnis nach einer stärkeren Ausarbeitung des Dämonenkonzepts.124  
Mit Hesiod nennt Brenk den ersten Griechen, der die Dämonen als Männer des 
Goldenen Zeitalters explizit von den Göttern abgrenzt. Kontrovers bleibt für Brenk, ob es sich 
bei diesen Dämonen um Totenseelen (ψυχή-δαίμονες) oder unabhängige Geistwesen 
(δύναμις-δαίμονες) handelt. In der klassischen Tragödie tendiert man sowohl zu Letzterem 
im Sinne von Rachegeistern als auch zu einer Identifikation mit Tyche.125 Die Kontroverse 
weitet sich später zu einem philosophischen Disput über das Schicksal aus. Sie klingt bereits 
bei Euripides und Menander an. Die von Brenk angeführten Wissenschaftler André Rivier, 
Reginald Winnington-Ingram, Francis Sandbach und Arnold Gomme verstehen unter dem 
Dämonischen das Leben beeinflussende Kräfte, worunter sowohl inner-menschliche 
Leidenschaften als auch irrational-destruktive Kräfte von außen fallen.126  
Eine stärkere Festlegung der Rolle des Dämons erfolgt, wie Brenk zeigt und John 
Dillon bestätigt, erst durch die Philosophie mit Platon.127 Platon bleibt jedoch noch 
mehrdeutig und spricht teils von einem niederen Gott, einem Mittelwesen, einer Totenseele 
oder einem leitenden Schutzengel. Beachtung erfährt insbesondere Platons 
Funktionszuschreibung des Dämons als Mittler zwischen Sterblichen und Göttern, da Götter 
aufgrund ihrer Transzendenz nicht in direkten Kontakt zu körperlichen Menschen treten. 
Brenk betont mit Dillon, dass Platon eine Allegorisierung des Dämons als personifizierte, 
dem Menschen immanente, irrationale Persönlichkeitsfacette zunehmend favorisiert hat.128  
Die pseudo-platonische Epinomis ergänzt Platons Weltbild, wie Brenk weiter 
ausführt, durch die Vorstellung einer kosmischen Hierarchie von Lebewesen, die sich nach 
ihrem jeweiligen Würdegrad richtet. Brenk führt mit Leonardo Tarán an,129 dass Platon die 
Auffassung, diese Wesen hätten jeweils dem Element ihres Wohnortes passende Körper, so 
nicht vertreten hat. Die Meinung wird aber dennoch von Xenokrates und Plutarch 
übernommen. Gleichfalls wird die von Platon eingeführte Mittelstellung zwischen Mensch 
und Gott von Xenokrates durch die Angabe einer zweigeteilten Natur des Dämons näher 
erläutert und erweitert. Den Dämon kennzeichnen nunmehr sowohl göttliche Intelligenz als 
                                                 
124 Brenk 1986, 2081-2082. 
125 Brenk 1986, 2082-2083. Näheres zum Verhältnis von δαίμων und τύχη bei Gasparro 1997, 67-91. 
126 Rivier 1960, 56, 71, Winnington-Ingram 1960, 171-197, Sandbach/Gomme 1973, 378, Brenk 1986, 2083-2084. 
127 John Dillon betont zwar, dass die Dämonen bereits seit Hesiod als eigenständige Gruppe differenziert werden, 
ihre von diesem festgeschriebene Aufgabe als Wächter steht jedoch zunächst isoliert da und eine mögliche 
Botenfunktion ist allein zu vermuten. Obwohl Dämonen folglich auch vorher schon vielfach, aber eben nicht 
ausschließlich und explizit, mit Wächter-, Beschützer und Botenfunktionen in Verbindung gebracht worden sind, 
erhalten sie ihre spezifische Mittlerfunktion und grenzüberschreitende Funktion erst mit Platon, Dillon, 2004, 124. 
128 Dillon 1977, 1-12, Brenk 1986, 2085-2087. 
129 Tarán 1975, 42-47. 
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auch menschliche Leidenschaften. Sein Wohnort ist der ebenfalls eine Mittelstellung 
einnehmende Mond. In diesem Sinne nähert sich Xenokrates‘ Vorstellung der in der 
Epinomis beschriebenen kosmischen Tugendhierarchie. Xenokrates ist es auch, der die 
Existenz böser Dämonen erstmals postuliert.130 
Wie Brenk anführt, tragen neuere Forschungsbeiträge (beispielsweise von Marcel 
Détienne)131 dazu bei, die große Bedeutung des (Neu-)Pythagoreismus angemessener zu 
berücksichtigen. So wie Platon verfallen spätere Philosophen zunehmend dem 
pythagoreischen Konzept einer Dreiteilung der Seele im Zusammenhang mit einer 
Seelenwanderung, die dem Ziel der Auflösung und Eingliederung der Seele in den Kosmos 
dient.132 Brenk betont, dass sie das Augenmerk von den stärker personalisierten Konzepten 
eines δύναμις- und ψυχή-δαίμων weglenkt und zu einem dritten Konzept, dem des νοῦς-
δαίμων führt. Sie gibt dem rational-orientierten, die religiöse Götteranthropologisierung 
ablehnenden Philosophen die Möglichkeit zur symbolisch-abstrakteren Allegorisierung des 
Dämonischen. So findet sich auch bei der Stoa und dem stark von der Stoa beeinflussten 
Philo zunächst das Konzept eines ψυχή-δαίμων, während später die Auffassung vom νοῦς-
δαίμων in Harmonie mit dem Weltlogos bevorzugt wird. Der Dämon wird zunehmend als 
göttlicher Funke im Menschen im Sinne göttlicher Inspiration interpretiert.133  
Neupythagoreischem Einfluss unterliegt, wie Brenk anmerkt, auch die ausführlichste 
kaiserzeitliche Dämonologie, die des ebenfalls rational gesinnten Plutarch. Plutarch 
übernimmt die im Platonismus gängige Auffassung des Dämons als eine vom Körper 
befreite Seele und fügt ihr den pythagoreischen Aspekt der Seelenwanderung mit dem Ziel 
der Purifikation und Verschmelzung mit dem Himmel bei. Die ψυχή als xenokratische, 
weniger perfekte Dämonenform löst sich zum Ende dieses Prozesses im Mond auf, während 
das νοῦς als reinster Seelenteil zur Sonne, seinem Ursprungsort, zurückkehrt. Der Kosmos ist 
demgemäß bevölkert von Seelen, die sich in verschiedenen Stadien der Reinheit befinden 
und tieferen Seelen auf deren himmlischen Wegen behilflich sind.134 In deutlichem 
Gegensatz zu Plutarch sieht Brenk Apuleius. Dieser strebt mit seiner philosophischen Rede 
De deo Socratis einen Weg aus dem δύναμις-ψυχή-νοῦς Problem an. Er integriert 
verschiedenste, gängige Dämonenklassen unterschiedlichen Ranges in seine Dämonologie: 
im Körper wohnende Seelen, bereits befreite Seelen und niemals in Körpern gewesene 
                                                 
130 Brenk 1986, 2085-2091. 
131 Détienne 1963. 
132 Begleitet wird die Entwicklung von einer Relokalisierung des jenseitigen Hades in der sublunaren Sphäre und 
der Insel der Seeligen auf der Sonne, Brenk 1986, 2087-2088, 2094-2097. 
133 Hierzu beispielsweise Chadwick 1967, 145-148, Dillon 1977, 171-173, Brenk 1986, 2098-2107. 
134 Brenk 1986, 2117-2130. 
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Seelen. Brenk erachtet das Vorhaben aufgrund der möglichen Identität von Seele und 
Dämon als gescheitert.135  
Die orientalisch-persische Tradition ist durch ein dualistisches Weltbild mit Geistern 
als apokalyptische Vollstrecker göttlicher Strafe und der Praxis des Exorzismus 
gekennzeichnet – Qualitäten, die in Griechenland eher ignoriert, der Scharlatanerie oder 
Magie zugeordnet oder nur symbolisch in die griechische Philosophie integriert werden. 
Unter den Griechen besteht wenig Interesse an einem kosmischen Kampf Gut gegen Böse, 
zumal sie diesen in den Mythen bereits überwunden haben (Götter gegen Titanen und 
Giganten). Auch die stärkere Tiersymbolik des Judentums beschränkt sich in der 
griechischen Religion, laut Brenk, eher auf die allgemeine religiöse Praxis. Die Gelehrten 
vermeiden sie in ihrer theoretischen Reflexion und bringen besonders kaiserzeitliche 
Dämonen, wenn überhaupt, eher mit Menschenfiguren (mitunter ungewöhnlicher Größe) in 
Verbindung.136  
Die Einstellung zu Dämonen im Neuen Testament variieren nach den von Brenk 
angeführten Erkenntnissen Schweizers stark. In den Evangelien Matthäus, Markus und 
Lukas werden Exorzismen häufig angeführt, während Johannes sie ganz weglässt und auch 
Paulus eine eher symbolische Sprache der Kennzeichnung des weltlichen Übels und eine 
allegorische Verwendung des Geistes beziehungsweise Dämons als intellektueller 
Inspiration bevorzugt. Im zweiten Jahrhundert nach Christus etabliert sich der Exorzismus 
jedoch als integraler Bestandteil der Taufe. Er wird als Unterordnung der Dämonen (zu 
denen pagane Götter gezählt werden) und als Sieg über die anderen Religionen ausgelegt.  
Bedeutende Unterschiede zur griechischen Philosophie sind, Brenk zufolge, die 
Subordination aller δαíμονες unter Satan als Oberhaupt, ihre Beschränkung auf die 
Dunkelheit, die Besitzergreifung eines Körpers durch mehrere δαíμονες und ihre direkte 
Ausrichtung auf die Zerstörung der Schöpfung und die Verzerrung der Wirklichkeit.137 Ein 
wesentlicher Unterschied findet sich in der patristischen Literatur mit der Lehre vom Fall der 
δαíμονες respektive ἄγγελοι. Auch wenn, gemäß den Erkenntnissen Michael McHughs, die 
genauen Gründe für den Fall verschieden ausgelegt werden,138 findet sich dieses Konzept bei 
den Griechen nicht. Mit der Lehre vom Engelfall ist ein deutlich abweichender Status der 
δαíμονες aufgrund ihres Vergehens, ihrer Bösartigkeit oder Unzulänglichkeit verknüpft. 
                                                 
135 Brenk 1986, 2131-2135. 
136 Brenk 1986, 2092-2094. 
137 Brenk 1986, 2107-2116. 
138 McHugh 1978, 206-231, Brenk zufolge erachtete Justin Dämonen als Produkt körperlicher Leidenschaft und der 
Verbindung von Engeln mit sterblichen Frauen. Irenäus und Ambrosius sahen den Grund für den Fall stattdessen 
im Neid auf die Menschen, Brenk 1986, 2141-2142. 
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Ebenso befinden sich die ἄγγελοι im jüdisch-christlichen Weltbild lokal näher bei Gott, 
während die bösen ἄγγελοι von ihnen getrennt werden. 
In seinem abschließenden Resümee betont Brenk die deutlich gewordene 
ursprüngliche Eigenständigkeit der griechisch-römischen Dämonenauffassung gegenüber 
dem Einfluss gewinnenden orientalisch-dualistischen Verständnis. Seine Einschätzung wird 
von Herbert Nowaks Entwicklungsgeschichte des Begriffes δαίμων anhand epigraphischer 
Zeugnisse vom fünften Jahrhundert vor bis zum fünften Jahrhundert nach Christus 
getragen.139 Darüber hinaus weist Brenk darauf, dass seine Ausführungen einen zögerlichen, 
zwischen Glauben und Skepsis hin und her geworfenen Umgang der Philosophen mit den 
Dämonen erkennen lassen. Sie versuchen, sich zwischen einer traditionell-homerischen und 
in der religiösen Praxis fußenden Auffassung von Dämonen als identitätslosen Naturgeistern 
und einem philosophisch abstrakteren Konzept des Dämons als menschlicher Seele, 
Verstand oder Gewissen zu verorten. 
Brenks Beobachtungen zeigen eine bevorzugte Allegorisierung des Dämons als 
personifizierte, positive oder negative Inspiration sowohl bei den griechischen Philosophen 
wie auch den neutestamentlichen Autoren (mit Ausnahme der Synoptiker). Dieser Umstand 
weist einen respektvollen Umgang mit der Tradition bei gleichzeitigem Willen zur 
Neuinterpretation alter Terminologien für eine neuorientierte Gesellschaft auf. Den 
Dämonen, schließt Brenk, hat das Interesse der Philosophen an ihnen einen scheinbaren Sieg 
über die epischen Götter beschert. Im Verlauf einer stärkeren Systematisierung und 
religiösen Anerkennung werden den Dämonen zunehmend die Aufgaben der Götter 
übertragen. De facto bezahlen die Dämonen ihren Sieg jedoch mit dem Verlust ihrer 
Unabhängigkeit und spezifischen, irrationalen Eigenartigkeit.140 Vorreiter dieser 
Entwicklung ist Herodot (~ 485 – 424 vor Christus),141 der das Neutrum τὸ θεῖον, „das 
Göttliche“ als unbestimmten Ausdruck für die Einheit der göttlichen Wesen bevorzugt, sich 
damit gegen plastische Vorstellungen göttlicher Einzelpersönlichkeiten wendet142 und 
zugleich einen immanent hellenischen Boden zum Monotheismus ebnet, der dem 
Christentum zugutekommt.  
 
Smiths und Brenks Beiträgen lässt sich entnehmen, dass es sich beim Dämonendiskurs um 
zwei verschiedene, nicht zu verwechselnde Aspekte handelt: zum einen um die polemische 
                                                 
139 Nowak 1960, 10-22, 43-44, 46-55, Brenk 1986, 2142-2143. 
140 Brenk 1986, 2141-2143. 
141 Meister 1998, 469. 
142 Pohlenz 1947, 63. 
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Beschreibung anderer Religionen, magischer Praktiken, Götter oder Geister und zum 
anderen um eine Auffassung des Dämonischen im jeweiligen Weltbild selbst. Letztere kann 
positiv oder neutral sein, zugleich aber die Entwicklung einer negativen Wertigkeit der 
Auffassung des Dämonischen erkennen lassen. Dass sich beide Aspekte überschneiden 
können, zeigt Smith anhand der von Mary Douglas herausgearbeiteten Tendenz einer 
negativen Valenz außenstehender Dinge, die sich einer klaren Zuordnung entziehen.  
Eine polemische Negation kann auch auf dem immanent negativen Potential im 
Dämon fußen, wie Brenks Erläuterungen zu griechischen Dämonenkonzepten aufzeigen. 
Geistwesen können eine negative Wertung erfahren, wenn sie sich durch einen gewissen 
Grad an Freiheit beziehungsweise Widerstandsfähigkeit auszeichnen. Sie entziehen sich 
dadurch einer klaren Zuordnung, Einschätzung und offiziellen Legitimierung und bleiben 
tendenziell gefährlich und unberechenbar. Die beschriebene Wertung erfolgt nicht allein in 
monotheistischen, sondern ebenfalls in polytheistischen Religionen, wie die Entwicklungen 
innerhalb der griechisch-römischen Religion zeigen.143 
Obgleich die Festschreibung kultureller Entwicklungen im Sinne von Veränderungen 
jüngerer Vorstellungen gegenüber älteren nicht per se abzustreiten ist, scheint dennoch 
Vorsicht vor voreiligen Schlussfolgerungen und evolutionistischen Vorurteilen gegenüber 
älteren religiösen Weltbildern und Göttern geboten. Eine unreflektierte Übernahme 
beziehungsweise Pauschalisierung antiker Behauptungen und Sichtweisen ist zu vermeiden. 
 
(c) Ahn – Guter Engel und böser Dämon 
Smith und Brenk folgend setzt sich auch Gregor Ahn mit der Thematik einer angemessenen 
Dämonenterminologie auseinander. Er knüpft an Smiths Kritik einer christlichen Abwertung 
des Dämonischen an und verfolgt das Ziel einer wertfreien, religionsübergreifenden 
Begriffszuschreibung. Seine Kritik an der Anwendung der in der vergleichenden 
Religionswissenschaft üblichen Zuschreibungen „guter Engel“ und „böser Dämon“ für 
nicht-monotheistische Religionen ist im Hinblick auf eine Untersuchung der Dämonologie 
des zweiten und dritten Jahrhunderts nach Christus von Bedeutung, da sich diese neben der 
jüdisch-christlichen auch mit der griechisch-römischen Dämonologie konfrontiert sieht.  
In vielen Religionen gibt es, Ahn zufolge, untergeordnete und personelle 
übernatürliche Mittlermächte, die die Funktion von Boten, einem göttlichen Hofstaat und 
                                                 
143 Gleiches gilt für die Magie. Es gibt sowohl die polemische Abwertung religiöser Praktiken Anderer als auch 
die im eigenen religiösen Weltbild verankerten magisch-divinatorischen Praktiken, siehe Luck 1985, 3-7. Letztere 
weisen keine notwendig negative Valenz auf. Jedoch machen sich die häufig mit der Magie verknüpften 
moralisch-kulturellen Freiheiten des Individuums gegenüber einer sozial eingebundeneren, offiziell in der 
Gesellschaft anerkannten Religion in der Tendenz zu einer zugeschriebenen negativen Valenz bemerkbar. 
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irdischen Repräsentanten oder Erscheinungsformen der großen Götter innehaben. Diese 
jedoch, wie in Beiträgen früherer und aktueller Forschung immer wieder geschehen, unter 
dem christlich-theologisch vereinnahmten Engel- und Dämonenbegriff aufzuführen, erweist 
sich für Ahn als problematisch. Beide Begriffe assoziieren ein dualistisch wertendes, 
monotheistisches Weltbild und erwecken bei der Übertragung auf andere Religion einen 
unzutreffenden Eindruck von Parallelität, die auf eine eurozentrische 
Interpretationsperspektive hinausläuft. 
Die Ausdrücke „guter Engel“ und „böser Dämon“ sind für Ahn Ausdrucksformen 
einer klar dualistisch geprägten Ethik monotheistischer Religionen, beispielsweise des 
Judentums, Christentums144 und eingeschränkt des Islams.145 In diesen ist der Kosmos 
ethisch in eine gute und böse Seite geteilt. Übernatürlichen Wesen wie Menschen obliegt die 
Entscheidung für eine der beiden Seiten. Diese Weltsicht begründet die häufige 
Zurückführung des Ursprungs böser Dämonen in allen drei monotheistischen Religionen auf 
gefallene Engel (Abkehr durch freien Willen) und der allgemeinen Funktion dieser einander 
polar gegenüberstehenden Mittlerwesen als Boten und Helfershelfer der jeweiligen Seite. Ein 
solcher Dualismus bietet sich für zentrale Plausibilitätsprobleme monotheistischer 
Religionen an: Er löst das Herrschafts- sowie Kommunikationsproblem eines einzelnen, 
fernen Gottes mittels Boten und erklärt das irdische Leiden trotz eines wohlmeinenden 
Schöpfers (Theodizee).146 
Nicht-monotheistische Religionen weisen nicht zwangsläufig ein eindeutiges 
Wertungsschema von Gut und Böse mit klarem Ziel (Intention) und Gegner auf. 
Monotheistische Plausibilitätsfragen stellen sich hier oft nicht: der göttliche Einfluss auf die 
Welt ist zumeist direkter, die Göttervielfalt macht eine dualistische Ethik unnötig und lässt 
kein Theodizeeproblem entstehen. Beispiele der griechischen Religion sieht Ahn im 
Liebesboten Eros sowie dem Himmelsboten und Seelenbegleiter Hermes. Beide sind keine 
Diener, sondern selber Götter oder verbleiben für Platon als Dämonen zumindest ohne 
moralische Wertung. Der Gnosis gesteht Ahn zwar eine dualistische Welteinteilung zu, 
jedoch sind ἄγγελοι in dieser Ordnung einer negativen Seite zugerechnet und Helfershelfer 
eines hybriden Demiurgen, der den göttlichen Lichtfunken im Menschen an seiner wahren 
Bestimmung hindert. Vermittlerinstanzen bestehen hier in Offenbarungsboten 
                                                 
144 Ahn 1997, 1-3, 38-40.  
145 Gregor Ahn zufolge gibt es im Islam, im Gegensatz zum Juden und Christentum, drei Mittlerwesen: Engel, 
gefallene Engel und die alt-arabischen Djinn. Letztere dürfen weder mit Engeln noch Dämonen verwechselt 
werden und können nur als inoffizielle Vermittler (beispielsweise durch Belauschen) zwischen Gott und Mensch 
fungieren, Ahn 1997, 9-12. 
146 Ahn 1997, 3-9. 
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verschiedenster Art, unter anderem in Form eines abstrakten himmlischen Weckrufs. Es gibt 
keinen göttlichen Hofstaat und keine wechselseitige Kommunikationsbrücke. Zudem 
kennzeichnet das Verhältnis von Lichtreich, Ruf und Lichtfunken eine substantielle 
Gleichheit.147 
Dass der griechisch-römische Dämon sich von dem christlichen Engel- und 
Dämonenbild durch einen fehlenden Dualismus sowie, abgesehen von möglichen Mittler-, 
Wächter- und Leitfunktionen, durch eine gewisse Eigenmächtigkeit beziehungsweise 
Unabhängigkeit unterscheidet, wurde bereits von Brenk bemerkt. Neu ist Ahns Kritik einer 
auch begrifflich drohenden unklaren Differenzierung. Diese bemängelt er an den Arbeiten 
Rosenbergs, der trotz Bekundung des Fehlens eines griechischen Dualismus‘ auf einen 
christlich-eurozentrischen Blickwinkel einschwenkt.148  
Ahns Kritik ist insofern nachzuvollziehen als Rosenberg unter den antiken 
Zwischenwesen lediglich jene betrachtet, die er für geistige Vorbilder beziehungsweise 
Frühformen christlicher Engel und Dämonen erachtet. Er lenkt den Fokus somit auf die 
Gemeinsamkeiten.149 Bestehende Unterschiede erwähnt er nur kurz, ohne sie zu präzisieren. 
Ebenso beschreibt Rosenberg den nicht-dualistischen Charakter griechischer Götter und 
Geistwesen, spricht aber zugleich von θεός, δαίμων und ἅγγελος, ohne den Wechsel in der 
Begriffswahl zu begründen.150  
Statt einer moralischen oder ontologischen Abgrenzung interpretiert Rosenberg die 
von Betz im Vorwort zu Rosenbergs Werk angegebene Definition von Zwischenwesen als 
Übergangswesen im Grenzbereich von Immanenz und Transzendenz (Brückenwesen)151 
funktional. Er intendiert, den Engel über seine Tätigkeit als transzendenter Bote zu greifen. 
Dementsprechend fasst er auch die Götter Hermes, Hekate und Nike aufgrund ihrer 
Botenfunktion als Gruppe zusammen. Diesmal bezeichnet er sie jedoch nicht gemäß seiner 
                                                 
147 Des Weiteren treten hinduistische Apsaras, laut Gregor Ahn, als Götterboten und Vermittler zwischen den 
Welten auf. Sie haben jedoch keinen dämonischen Widerpart und stehen außerhalb einer dualistischen Ethik. Im 
Sinne göttlichen Machterhalts versuchen sie vielmehr weise und tugendhafte Menschen wieder in die irdische 
Sinneswelt zu verstricken. Im Buddhismus agieren unpersönliche, visionäre Erscheinungen und 
Meditationsbilder als Mittlerinstanzen auf dem Weg der Weisheit ins Nirvana. Selbst übernatürliche 
Offenbarungsboten lassen keine Spuren einer zweigeteilten Ethik erkennen, Ahn 1997, 13-38. Im Judentum hat 
sich, wie Ahn betont, die dualistisch-eschatologische Weltsicht mit bösen Dämonen und guten Engeln als 
Vertreter und Mittler zweier antagonistischer Seiten ebenfalls erst in hellenistischer Zeit entwickelt, Ahn 1997, 3-
4. 
148 Ahn 1997, 21. 
149 Rosenberg 1986, 14, 23. 
150 Rosenberg 1986, 23. 
151 Rosenberg 1986, 7-8. 
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vorherigen Definition als Engel, sondern als Dämonen und deutet damit auf eine 
austauschbare Verwendung beider Begriffe.152  
Nicht nur die Differenzierung auch die Definition wirft die von Ahn erkannten 
Probleme auf. So wird die Einschränkung auf die Funktion des Boten der teilweise 
konstatierten Eigenständigkeit sowohl des griechischen δαίμων als auch der christlichen 
(gefallenen) ἄγγελοι nicht gerecht. Die bei Brenk erwähnte Unabhängigkeit 
beziehungsweise die begrenzte göttliche Herrschaft trotz Botenfunktion (beispielsweise der 
Nike und der Sirenen) sprengen den von Rosenberg gewählten Rahmen. Ebenso heraus 
fallen auf diese Weise die im Titel angeführten Charakteristika des genius (Schutzgott/-geist) 
und des Mischwesens.153 Die Einschränkung einer rein funktionalen Zuschreibung macht 
Rosenberg selbst deutlich, wenn er zuweilen Götter, Engel und Dämonen gemäß dem 
Platonismus auch als verschiedene, hierarchisch geordnete Wesen derselben urgöttlichen 
Substanz darlegen möchte.154 Sein Versuch, eine lineare und konsistente Entwicklung 
aufzuzeigen, stößt an die von Ahn problematisierten Grenzen der traditionell angewandten 
Begrifflichkeit wie auch der mangelnden Differenzierung von Unterschieden und 
Inkonsistenzen.155  
Ahns Kritik erstreckt sich auf die Übernahme der Schlussfolgerung des Engel- und 
Dämonenglaubens als einer archetypischen und interkulturellen religiösen Urerfahrung. Sie 
findet sich beispielsweise bei dem, von Ahn nicht selbst zitierten, Robert Müller-Sternberg.156 
Dessen christlich-europäischer Fokus offenbart sich darin, dass er Indien zwar einbezieht, 
aber China, wie er selbst bekundet, aufgrund seiner Fremdartigkeit ausschließt. Auch 
erachtet Müller-Sternberg Dämonen nicht als erfunden, sondern als entdeckt und geht von 
der Erfahrung einer bipolaren Welt, die der Gewissensentscheidung bedarf, als einer 
interreligiös geteilten, menschlichen Urerfahrung aus.157  
Rosenbergs und Müller-Sternbergs Erarbeitungen stehen für Ahn in einer 
religionswissenschaftlichen Tradition, die er auf Gerardus van der Leeuw und Gustav 
Mensching zurückführt und die er in neueren Lexikonartikeln, christlich-spirituellen, 
kulturgeschichtlichen und philosophischen Büchern fortgeführt sieht. Van der Leeuw 
konstatiert gute Engel und böse Dämonen als Ausprägungen numinoser Macht. 
                                                 
152 Rosenberg 1986, 23-40. 
153 Rosenberg 1986, 30-35. 
154 Rosenberg 1986, 23. 
155 Die nicht konsequent genug betriebene Hervorhebung von Unterschieden erstreckt sich auch auf die 
Amalgamierung verschiedener Quellen (Glaubenspraxis, Philosophie und andere), Rosenberg 1986, 24. 
156 Müller-Sternberg 1964, 88, Rosenberg 1986, 23, Ahn 1997, 21.  
157 Müller-Sternberg 1964, 82-83, 87-88, 106, 128. 
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Problematisch ist van der Leeuws Übernahme dieser Begriffe für scheinbare Analoga 
anderer Kulturen sowie die Abwertung des Dämons als animistischer Ausdruck einer 
unberechenbaren, zerstörenden übernatürlichen Macht, die der Urerfahrung der Angst und 
des Irrationalen entsprungen ist.158 Mensching159 wie auch Müller-Sternberg160 übernehmen 
diese Einschätzung. Ahn kritisiert an Leeuws Engeldefinition die in seinen Augen 
unzulässige Begriffsfelderweiterung. Van der Leeuw versteht Engel in einer für Ahn 
unzulässigen Weise als nach außen getretene Mächte, bei denen es sich nach traditioneller 
Auffassung zum einen um Götterboten und Mittlerwesen (von Göttern ausgehend) und zum 
anderen um eigenmächtige oder von Menschen ausgehende Seelen und Geistwesen handelt, 
die nicht mit übergeordneten Göttern assoziiert sind.  
An den neueren Lexikonartikeln161 beklagt Ahn die problematische 
Weiterverwendung des unscharfen Engel- und Dämonenbegriffs trotz korrekter 
Hervorhebung der Unterschiede, die auf diese Weise als Normabweichungen interpretiert 
werden. Darüber hinaus sieht er die in seinem Artikel angeführten Unterschiede als Beleg 
einer evolutionistischen Einschätzung.162 
In Ahns eigenem metasprachlichen Begriffsvorschlag des „religiösen Grenzgängers“ 
(der Betz’ Bezeichnung eines Übergangs- beziehungsweise Brückenwesens nahe kommt)163 
sind Engel und Dämonen anderen verwandten, aber nicht identischen Mittlerwesen 
nebengeordnet. Er sucht auf diese Weise, ein irreführendes christliches Vorverständnis einer 
dualistischen Ethik zu vermeiden.164 Als Konsequenz ergibt sich aus Ahns 
Wortneuschöpfung, dass er das Agieren in Grenzbereichen und nicht die aus dem 
monotheistischen Weltbild abgeleitete Botenfunktion zum normativen Charakteristikum 
erhebt. Der neue Begriff löst die Rosenbergs Ausführungen zugrunde liegende Bezeichnung 
der „übernatürlichen Mittlergestalt“ ab. Letztere wird der Unabhängigkeit sowie der nicht 
expliziten Botenfunktion165 des griechischen δαίμων nicht gerecht. Interessant ist, dass Ahn 
seinerseits vom christlichen Aspekt der Botenfigur ausgeht166 und die Gründe für seine 
                                                 
158 Van der Leeuw 1933, 117-126.  
159 Mensching 1959, 158-164. 
160 So kann Brenk diese Charakteristik für die jüdischen Dämonen, die zumeist als wilde, gefährliche Tiere mit der 
Betonung des Irrationalen, Fremden, potentiell Gefährlichen dargestellt werden, zwar bestätigen (Brenk 1986, 
2093). Sie findet sich jedoch mit den von Gregor Ahn angeführten hinduistischen, keineswegs irrationalen 
Apsaras widerlegt, Ahn 1997, 34-36. 
161 Unter anderem die Theologische Realenzyklopädie (Böcher 1981, 270, Mann 1982, 581-582) und die Encyclopedia of 
Religion (Coudert 1987, 282, Long 1987, 284). 
162 Mann 1982, 581, Ahn 1997, 14-22, 34-36. 
163 Rosenberg 1986, 7-8. 
164 Ahn 1997, 40-42. 
165 Dillon 2004, 124. 
166 Ahn 1997, 2. 
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Veranlassung, sich vom handlichen Begriff der Boten- beziehungsweise Mittlerinstanz 
abzukehren, nicht expliziert.  
Als ungünstig erweist sich an Ahns Begriff die ungewollt personifizierende 
Assoziation der Bezeichnung „-wesen“ beziehungsweise „-gänger“, zu dem der von Ahn 
selbst angeführte abstrakte gnostische Weckruf sowie die buddhistischen 
Visionserscheinungen weniger passen und der folglich seinerseits ungewollte Assoziationen 
weckt.167 Das Problem kann mit der Ablösung durch die Endung „-instanz“ umgangen 
werden, was unter Umständen jedoch dazu führt, dass der grenzüberschreitende Aspekt zu 
kurz kommt.168 In jedem Falle verdeutlicht das Problem die Komplikationen eines jeden 
Begriffs im Hinblick auf seine hundertprozentige Anwendbarkeit auf verschiedenste 
Religionen.  
Ferner erschließt sich nicht, warum Ahn die von Gerardus van der Leeuw und 
Gustav Mensching angeführten Seelen und Geistwesen als „religiöse Grenzgänger“ ablehnt. 
Er klammert Geister als nicht von Göttern ausgehende Zwischenwesen vom Dämonenbegriff 
aus. Damit verdeutlicht sich, dass Ahn tatsächlich den Aspekt der von Göttern ausgehenden 
(Boten-)Qualität als notwendige Bedingung belässt, obwohl Brenk dem homerischen, frei 
agierenden Dämon, der zumindest etymologisch die Grundlage des Dämonenbegriffs 
darstellt, diese Qualität abspricht. Man müsste meinen, der Aspekt der Grenzüberschreitung 
läge insbesondere bei Geistwesen und Seelen vor, da diese vom irdischen Körper in den 
Himmel oder in die Unterwelt wandern. Der Begriff des „religiösen Grenzgängers“, der Ahn 
in die Lage versetzt, sogar den Menschen in seinen grenzüberschreitenden Tätigkeiten 
(Magie, Divination) miteinzubeziehen, kann seinerseits als künstliche, weitaus größere und 
etymologisch weniger nachvollziehbare Begriffserweiterung wie die bei Leeuw und 
Mensching angeklagte gewertet werden, da sie beispielsweise von der Antike nicht geteilt 
wird.  
Angesichts der sich kontinuierlich verändernden Sinn- beziehungsweise 
Funktionszuschreibungen wird die Schwierigkeit einer angemessenen und konsistenten 
Festlegung und Abgrenzung des Dämonen- beziehungsweise Engelkonzepts und analoger 
Mittlerwesen ersichtlich. In dieser Hinsicht erweist sich der Vorzug einer ontologisch 
inhaltsoffeneren Definition, wie sie bei Brenk in Form von „Zwischenwesen“ zur Sprache 
gekommen ist, als förderlich. In Resonanz auf die knifflige Suche nach einer angemessenen 
Umfassung des Dämonischen hat vermutlich Anders Klostergaard Petersen seinen Versuch 
                                                 
167 Ahn 1997, 42. 
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einer allumfassenden Dämonendefinition konzipiert. Er benennt Dämonen als personelle 
oder unpersonelle, abhängige oder unabhängige, Wohl oder Übel bewirkende, häufig 
vermittelnde transzendente Mächte, die sowohl (geringere) Götter, Geister, Verstorbene, 
Seelen als auch den Charakter, das Schicksal und unerklärbare Phänomene umfassen.169  
Angesichts der Alternative einer Alles und Nichts besagenden Definition 
Klostergaard Petersens verbleibt Ahns Grenzgängerkonzept nicht ohne Wirkung. So zieht 
Lars Albinus’ Definitionsvorschlag es ebenfalls vor, auf einem ursprünglichen 
Dämonenkonzept und einer besonderen, sich zum Teil von den allgemeinen Geistwesen 
abgrenzenden, spezifisch dämonischen Qualität zu beharren. Dämonen stehen für ihn in 
engem Kontakt zur menschlichen Sphäre und üben vielfach direkten Einfluss auf diese aus. 
Die Qualität erklärt ihre häufige Heranziehung zur Spezifizierung der Beziehung zwischen 
der menschlichen und transzendenten Welt.170 Obwohl eine solche Qualität eher ein 
tendenzielles als ein allezeit gültiges Abgrenzungskriterium gegenüber den Göttern darstellt, 
trifft es, berücksichtigt man die Ausführungen Brenks, für den kaiserzeitlichen Dämon in 
besonderem Maße zu und erweist sich damit als für die vorliegende Arbeit wertvoll.171  
Sowohl Ahns als auch Anders Klostergaard Petersens und Albinus’ 
Bestimmungsversuche bezeugen die Möglichkeit einer inhaltlichen Annäherung an das 
Konzept des Dämons. Eine adäquate feste Definition hat jedoch allein auf Basis einer 
materialnäheren Untersuchung konkreter Dämonenkonzepte zu erfolgen wie Henrike Frey-
Anthes’ Bearbeitung der Dämonenvorstellungen im alten Israel zeigt.172  
 
(d) Algra und der stoische Dämon 
Mit seiner Analyse des stoischen Dämons stellt Keimpe Algra ein weiteres konkretes 
Dämonenbild neben die methodologischen Beiträge. Seine Ausführungen zur andersartigen 
Natur des stoischen Dämons sind für eine Begriffsbestimmung des Dämonischen von 
Bedeutung. Algra zeigt die traditionell in der Forschung gezogene Assoziation des Dämons 
mit dem Irrationalen, Furchteinflößenden und Sonderbaren als nur ein mögliches 
Charakteristikum des allgemeinen Dämonenkonzepts.173 Wie Brenks Abhandlung 
verdeutlicht Algras direkte Auseinandersetzung mit griechischer Dämonologie die 
Anwendungsprobleme von Ahns Konzept des religiösen Grenzgängers und weist auf die 
                                                 
169 Klostergaard Petersen 2003, 38-39. 
170 Albinus 2003, 426. 
171 Brenk 1986, 2108-2142. 
172 Für eine offene Gegenstandsbestimmungen des Dämonischen unter Beschränkung auf relevante Aspekte des 
jüdischen Glaubens siehe Frey-Anthes 2007, 1-29.  
173 Algra 2009, 359. 
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Notwendigkeit einer grundsätzlichen Anerkennung der etwaigen Überschneidungen von 
δαίμων, Seele, Totenseele, Verstand und Gewissen. An Algras Artikel lassen sich die 
praktischen Probleme einer zu weit geführten Sprachskepsis deutlich machen. 
Algra führt die Unpässlichkeit des homerischen δαίμων in seiner irrationalen, wilden 
Natur in dem wohlgeordneten Universum der Stoiker aus. Aufgrund dessen entwerfen die 
Stoiker ein rationaleres Bild der δαíμονες. Sie unterstellen sie dem stoischen λόγος. Algra 
verweist hierbei auf Robert Müller-Sternbergs und Brenks Erkenntnisse einer tendenziell 
negativen antiken Sichtweise von Dämonen, die allerdings von platonischen und stoischen 
Philosophen zu korrigieren versucht wird, um Dämonen ihrem rationalen Bild des Kosmos 
anzupassen.174 
Gegen Ahns fehlende Berücksichtigung der Seelen und Totengeister wenden sich bereits 
Brenks Schlussfolgerungen zum Dämon der Antike. Ihm zufolge handelt es sich sowohl 
beim neutestamentlichen πνεῦμα als auch beim griechischen δαίμων entweder um einen 
konkreten traditionell-homerischen (Natur-)Geist oder um eine abstraktere oder allegorische 
philosophische Vorstellung der Kaiserzeit von einer guten oder schlechten geistigen 
Inspiration, einer menschlichen Seele, einem Verstand oder Gewissen. Brenk führt an, dass 
die Philosophen der Antike die Auseinandersetzung, ob es sich bei δαíμονες um 
Zwischenwesen oder menschliche Seelen handelt, nicht eindeutig lösen und selbst Plutarch 
das Dämonenkonzept auf die menschliche Seelenwanderung anwendet.175 Algra teilt diese 
Einschätzung. Er bezeichnet die griechischen δαíμονες als gute, schlechte oder neutrale 
Wesen, die sowohl nichtmenschlichen als auch menschlichen Ursprungs im Sinne 
weiterexistierender Totenseelen sein können. Algra listet für den δαίμων generell mögliche, 
funktionelle Attribute auf, wie die Repräsentation des Unerwarteten und Unheimlichen bei 
Homer, die Wächterfunktion über menschliche Angelegenheiten durch allgemeine und 
persönliche Schutz- und Racheengel bei Hesiod und Menander sowie verschiedenste 
Kombinationen aus diesen und anderen Eigenschaften.176 Für die Stoiker arbeitet Algra ein 
dreigeteiltes Dämonenkonzept heraus: interne δαíμονες, unabhängig externe δαíμονες und 
menschliche Totenseelen (ἥροες). 
Algras Verwendung der Begriffe guardian und avenging angel weist daraufhin, wie tief 
die christlichen Termini im europäischen Sprachgebrauch verwurzelt sind. Dagegen stellt 
der Begriff demon für Algra zunächst eine englische Übersetzung des griechischen Begriffes 
δαίμων dar und wird aus seinem europäisch-dualistischen Kontext herausgenommen. Das 
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Gleiche trifft auf die neueren Arbeiten von Anders Klostergaard Petersen, Lars Albinus, John 
Dillon und Pierluigi Donini zum griechischen δαίμων zu.177 Wie bereits die Erfahrung der 
Sprachskepsis nach dem Zweiten Weltkrieg gezeigt hat, ist es ein schwieriges Ansinnen, 
sämtliche vorbelasteten Begriffe der deutschen oder anderer Sprachen ausschließen zu 
wollen. Sie durch wenig griffige oder unbekannte Definitionen auszutauschen scheint mir 
nur eingeschränkt möglich oder förderlich. Vielmehr ist die Weiterverwendung unter 
Beachtung und Betonung der Unterschiede und des spezifisch Gemeinten in den 
wissenschaftlichen Beiträgen selbst nach wie vor nötig. Ebenso bleibt es im Ermessen des 
Wissenschaftlers, angesichts des im Fokus stehenden Materials einen angemessenen Rahmen 
zu finden, unter dem es geeignet erscheint, die verschiedensten Erscheinungen zu 
bearbeiten: Sammelbegriffe wie die des Geistwesens, Zwischenwesens, Irrationalen, 
Grenzgängers und der Mittlerinstanz können nur mögliche Rahmen vorgeben, die jeweils 
andere Aspekte ins Zentrum des Interesses rücken.  
 
(e) Zusammenfassung und Schlussfolgerung 
Der Einblick in den religionswissenschaftlichen Forschungsdiskurs zeigt, dass viele Studien, 
in Anbetracht der Komplexität des Dämonenbegriffs, eine mögliche (zumeist christliche) 
Deutungszuschreibung als ursprüngliche beziehungsweise allein gültige oder allein zu 
behandelnde herausgreifen (Gerardus van der Leeuw, Gustav Mensching, Robert Müller-
Sternberg, Alfons Rosenberg, Dorothea Dornhof178). Einzel- (Frederick Brenk, Keimpe Algra) 
und methodenkritische Analysen (Jonathan Smith, Gregor Ahn) verdeutlichen die Probleme 
und Gefahren einer häufig fehlenden Gesamteinschätzung und Differenzierung. Insofern 
wird gegenwärtig die unvoreingenommene Nebeneinanderstellung möglicher formaler und 
inhaltlicher Zuschreibungen für eine allgemeine Gegenstandsbestimmung favorisiert 
(Anders Klostergaard Petersen, Henrike Frey-Anthes179). Insbesondere vier Zugänge 
geeigneter allgemeiner Gegenstandsbestimmungen des Dämonischen haben sich 
herauskristallisiert:  
formal: 
1) nach Ort (Distanz, Übergangswelt) 





                                                 
177 Albinus 2003, 426, Klostergaard Petersen 2003, 38-39, Dillon 2004, 124. Donini 2004, 157. 
178 Dornhof 2005, 11-21. 
179 Henrike Frey-Anthes Bestimmung, obwohl für die jüdische Religion erstellt, eignet sich auch für eine generelle 
Gegenstandsbestimmung, Frey-Anthes 2007, 1-29. 
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inhaltlich: 
3) nach Charakter (positiv, negativ: basierend auf Angst-/Ehrfurchtserfahrung, Ir-/Rationalität, 
Dies-/Jenseitigkeit, Göttlichkeit) 
4) nach Funktion (Grenzaktivität, Mittlerfunktion, Schadensgeist, Schutzgenien).180 
 
Die in Klammern aufgeführten Ausprägungsmöglichkeiten bieten eine Sammlung der 
wesentlichen, als „dämonisch“ diskutierten Qualitäten. Sie finden sich je nach Vertreter 
individuell kombiniert und ausgefüllt. Die für diese Untersuchung ausgewählten 
Dämonologien lassen jeweils ein oder mehrere dieser Qualitäten erkennen. Dabei verläuft 
die Abgrenzung zu anderen Entitäten (insbesondere Geistern und Göttern) verschiedentlich 
ausgeprägt und wird vom Vertreter teils mehr, teils weniger deutlich vorgenommen.  
Allgemein haben sich für die Dämonenkonzepte der Antike monotheistische 
Zuschreibungen von Irrationalität, Angsterfahrung oder Mittlerfunktionen als nur partiell 
zutreffend erwiesen. Weitreichender lässt sich eine allgemeine Grenzgängerfunktion 
konstatieren, obgleich auch hier ein fließender Übergang zu Geister- und Seelenkonzepten 
zu verzeichnen ist, wie Brenks und Algras Beschreibung griechischer Dämonen deutlich 
machen. Dem antiken Dämon kommt in seiner häufig anzutreffenden 
grenzüberschreitenden Eigenschaft als Bindeglied von transzendenter und irdischer Welt für 
die Menschen eine ganz besondere Bedeutung zu. 
Aufschluss über eine ursprüngliche und antike Abgrenzung des Dämons zu den 
Göttern geben die Definitionen nach Ort und ontologischem Charakter, während sich die 
Bedeutungs- und Funktionszuschreibung, wie Brenks Ausführungen zeigen, in einem steten 
Wandel befinden. Der antike Dämon ist, Brenks und Algras Erkenntnissen zufolge, ein mehr 
oder weniger konkretes Zwischenwesen im Sinne eines nicht oder geringer deifizierten 
Geistwesens einer mehr oder weniger konkret formulierten kosmischen Hierarchie, wobei 
die genaue jeweilige Relation zu Mensch, Gott und Schicksal unterschiedlich determiniert 
wird.  
Bestimmend ist, dass Götter als Herrscher die Hauptvertreter der gegebenen 
offiziellen kulturellen Ordnung sind, während Dämonen auch Repräsentanten einer eigenen, 
nicht notwendigerweise entgegengesetzten Natur-, Schicksals- oder unbestimmten Ordnung 
sein können. Damit zeigt sich die Botenfunktion auf eine mögliche Charakteristik der 
Dämonen reduziert. Die Unbestimmtheit der Zuordnung weist auf das von Robert Müller-
Sternberg hervorgehobene Irrationale als tendenzielles dämonisches Charakteristikum. 
Überschneidungen von Göttern und Dämonen in Hermes, Nike oder Eros erscheinen unter 
einer entwicklungsgeschichtlichen Betrachtungsweise als Beispiele für Zwischenformen oder 
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Unklarheiten aufgrund verschiedener sich zeitlich oder territorial überschneidender 
religiöser Sichtweisen und Polemisierungen. Polemisierungen neuer gegenüber älteren 
Glaubensformen führen dazu, dass ursprünglich wichtige frühere Gottheiten in der neuen 
Religion zu weniger bedeutsamen Dämonen herabgestuft werden.  
In Anbetracht dessen, dass sich der Begriff δαίμων im griechisch-römischen 
Kulturkreis als ursprünglich wertneutraler, inhaltsoffener Begriff etabliert hat und mit ihm 
eine Entität beschrieben wurde, die in besonderer Weise, aber unterschiedlicher Ausprägung 
als von den „üblichen“ Götterwesen gesondert wahrgenommen wurde, soll seine direkte 
Übersetzung „Dämon“ auch für diese Arbeit als Sammelbegriff dieser besonders komplexen 
und schwer zu fassenden Wesensgruppe herangezogen werden. Angesprochene 
Alternativen (Grenzgänger, Zwischenwesen, Mittlerfiguren) weisen aufgrund inhaltlicher 
Einschränkung oder begrifflicher Sperrigkeit ihre eigenen Tücken auf. Sie lassen die 
inhaltliche Ausführung als unabdingbare Notwendigkeit jedes Begriffs erkennen. In diesem 
Sinne soll zumindest im Rahmen der vorliegenden Arbeit, der in der heutigen Zeit so sehr 
von der christlichen Kirche vereinnahmte Begriff „Dämon“ wieder mehr mit seinem 
(etymologisch) ursprünglichen Geist gefüllt werden. Die Begriffe δαίμων, genius und 
ἅγγελος werden dabei zu gleichwertigen, immer wieder von Einzelindividuen 
unterschiedlich ausgelegten Bezeichnungen dieses Dämonkonzeptes. 
Unabhängig von der konkreten, bestmöglichen Begriffs- und 
Definitionszuschreibung macht die bloße Vielfältigkeit der zur Sprache gekommenen 
Aspekte des sich wandelnden Dämonenbegriffs und die spezielle Bedeutung 
dämonologischer Konzepte in der Kaiserzeit eine Untersuchung des Mit- und 
Nebeneinanders verschiedener Dämonologien in einer begrenzten Periode zu einem 
forschungswürdigen Gegenstand. Gerade die Eigenschaft des Dämons, Traditionsgrenzen 
zu überschreiten, und in immer wieder neuer Weise auf der Grenze zu Mensch und Göttern 
platziert zu werden, weist ihn als ergiebigen Zugang zu theologischen und 
anthropologischen Fragestellungen aus. 
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2. JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 
2.1. Der philosophische Christ? 
Die für diese Arbeit vorgesehene Auswahl an Autoren steht, wie in der Einleitung erläutert, 
unter dem Interesse, Zeitgenossen des zweiten und dritten Jahrhunderts nach Christus zu 
finden, die sich mit den politisch-sozialen wie intellektuellen Umbrüchen der Zeit 
konfrontiert sehen und unter dieser Prägung den bewussten und eigenständig reflektierten 
Versuch starten, die sich ihnen präsentierende Welt, unter Heranziehung einer 
Dämonologie, in einen größeren Sinnzusammenhang zu stellen, um daraus Aufschlüsse 
über sich selbst als Mensch und Orientierung gebende Werte zu gewinnen. Diese Kette aus 
bewusster Reflexion, dämonologischem Weltbild als direktem sowie Menschenbild und 
Werte als indirektem Folgeprodukt soll im Weiteren für Justin dargelegt werden. 
Dafür ist zunächst auf die Person Justins des Märtyrers einzugehen, um zu belegen, 
ob und inwiefern in Justins Werken eine authentische und persönliche Aussage über seine 
Sicht der Welt anzutreffen ist, eine Konfrontation mit der Welt stattgefunden hat und welche 
Bedeutung diese Sichtweise in seinem Umfeld einnimmt. Erst dann kann in einem zweiten 
und dritten Schritt untersucht werden, ob und inwiefern ihm die Dämonologie als nützliche 
Komponente seines Weltbilds gereicht hat und ob und inwiefern sein Weltbild Aussagen 
zum Menschenbild und zu Werten enthält. 
 
2.1.1. Bedeutung 
Allgemein handelt es sich mit Justin (ungefähr 100-163/165 nach Christus1) um einen der 
gewichtigsten Apologeten der Lehre Christi des zweiten Jahrhunderts.2 Er ist der erste 
christliche3 Autor, der sich explizit mit den traditionellen Gelehrtenlehren 
(Philosophenschulen, insbesondere Platonismus) auseinandersetzt, um das Christentum – 
                                                 
1 Iust. apol. 1.1, 2.8, dial. 41, Acta Iust. c.3, Hinson 1987, 5042-5043, Wildermuth 1992, 888-895. 
2 Barnard 1969, 152, Hinson 1987, 5042. 
3 Die Bezeichnung „christlich“ steht hier wie in allen nachfolgenden Verwendungen in der Bedeutung, dass Justin 
sich explizit als Anhänger einer Glaubensgemeinschaft versteht, die sich den Namen „Christen“ (Χριστιανοὶ) 
geben. Diesen Namen leitet Justin davon her, dass sie ihr Weltbild von den durch verschiedene Quellen 
überlieferten Lehren Jesu ableiten. Justin spricht vom Lehrer Christus (διδάσκαλος Χριστός) und davon, dass 
Jesus „uns“ (ἡμᾶς, im Sinne von „den Christen“) seine Lehren zur Umwandlung und Hinführung des 
menschlichen Geschlechts gegeben hat, Iust. apol. 1.4, 1.23, 1.61, 1.67. Obwohl hier die Begrifflichkeit Justins 
übernommen wird, ist zu betonen, dass die an Christus orientierten Personen und Bewegungen häufig nicht vom 
Judentum abzugrenzen sind (allein schon aufgrund ihrer Übernahme der Texte jüdischer Philosophen und ihrer 
gemeinsamen Lebenswelt). Ebenso weisen sie untereinander sehr unterschiedliche Verständnisse ihrer Lehre und 
Gruppierung und eine hohe Zersplitterung auf. Die Abgrenzung zur paganen Umwelt ist ebenfalls weniger 
eindeutig als in den Texten postuliert, Lüdemann 1979, 94-96, 103-104, 112-114, Lieu 2004, 3-4, 6-7, 8-9, 21-22, 299, 
303, 305-307, 309-311, Pelikan 2005 (1987), 1660, Rüpke 2009, 11, Šterbenc Erker 2009, 78-79. Ich danke Herrn Prof. 
Dr. Rebillard für ein hilfreiches Gespräch zur Bestimmung der christlich-jüdischen Gruppierungen im 
zweiten/dritten Jahrhundert nach Christus. 
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vormals eher mit den populären, hellenischen Mysterienkulten verglichen – auch in der 
Bildungselite konkurrenzfähig zu machen. Im Christentum als „wahrer Philosophie“4 sucht 
Justin jüdische und pagane Gelehrtenweisheit zu vervollkommnen.5 Seine Werke sind nicht 
nur essentielle Zeugnisse für frühchristliche Bestrebungen, Jesu Lehren in ihrem Verhältnis 
zu Glaube und Logik zu verorten und zur paganen Religion und Philosophie ins Verhältnis 
zu setzen, sondern auch dafür, das Spezielle seiner Lehre gegenüber dem traditionellen 
Judentum abzugrenzen.6 Durch seine extensiven Schriften gibt der Apologet als erster ein 
adäquates Bild der Theologie, Ethik und des Lebens in der Urkirche.7 
Für die Fragestellungen dieser Arbeit, speziell der These, dass Justin in seinen 
Werken eine eigene Sicht auf die Welt zum Ausdruck bringt, sind seine Bestrebungen, dem 
Christentum und damit auch sich selbst in jeder Hinsicht zu einer starken Identität zu 
verhelfen am bedeutsamsten. Er übt darin einen großen Einfluss auf seine Nachfolger aus.8 
Der Einfluss besteht vor allem dahingehend, dass Justin Paulus in seinem 
Universalitätsanspruch des Christentums nachfolgt und dafür als erster seine Lehre vom 
χριστός-λόγος heranzieht, das heißt er erweitert Jesus um dessen Existenz als ewiger λόγος 
und legt ihn als allgemeinen Höhepunkt jeglicher Zivilisationserscheinungen aus.9  
 Die Meinung, in der von Justin für das Christentum vorgenommenen 
Identitätsbestimmung stecke auch eine eigene Identitätsbestimmung, lässt sich nur aufrecht 
erhalten, wenn die Aussagen seiner Schriften als seine tatsächliche Meinung belegt werden 
können. Während dieser Beleg (wie bei allen Texten) niemals mit hundertprozentiger 
Sicherheit zu geben ist,10 liegen zumindest Indizien vor, anhand derer eine solche 
Vermutung gerechtfertigt erscheint. So gibt es Anhaltspunkte, die für eine große Integrität 
seiner Person sprechen. Seine Aussagen und selbst vertretenen Ansichten setzt er 
weitestgehend auch in seinem eigenen Leben um.  
Mehrere Aussagen Justins weisen darauf hin, dass der Aspekt der Integrität und 
Stetigkeit für sein eigenes Selbstbild in der Öffentlichkeit eine Rolle gespielt hat. So hebt er 
hervor, acht Jahre an einem Wohnort gelebt zu haben.11 Ebenso lässt Justin in seinem Werk 
                                                 
4 Iust. apol. 1.3, 1.5, 1.23-1.24, 1.44, 1.53, dial. 2, 39. 
5 Chadwick 1964/1965, 275, Hinson 1987, 5042. 
6 Chadwick 1964/1965, 275, van Winden 1981 (1979), 397-410 (insbesondere 401-403), Wright 1982, 78, Doran 1999 
(1995), 65-67. 
7 Rauschen 1913, 8, Lietzmann 1919, 1336, Chadwick 1964/1965, 275.  
8 Seine Lehren hatten Einfluss auf Tatian, Irenäus (beides Schüler), Tertullian und Hippolyt, Lietzmann 1919, 
1336, Wildermuth 1992, 888-895, Chadwick 1984 (1966), 20. 
9 Barnard 1969, 152. 
10 Zur Differenzierung zwischen Sprecherinstanz und Autor eines Textes siehe Burdorf 1997, 194-195, Lieu 2004, 
25. 
11 Snyder 2007, 357. 
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Διάλογος durch seinen literarischen Gesprächspartner Tryphon verlauten, Justin trete sehr 
überlegt und gewissenhaft auf. Justin intendiert, seine Person über derlei Aussagen von den 
spontanen Hinwendungen eines geübten Rhetors zeitweise nach der einen oder anderen 
Seite, je nach momentanem Vorteil und ohne viel Nachdenkens im Vorfeld zu distanzieren.12 
Mitunter betont Justin sein angestrebtes Tugendideal höchster Integrität explizit, wenn er 
von sich sagt, dass er nicht so erbärmlich sei, anders zu reden als zu denken.13  
Justins angestrebte Öffentlichkeitsdarstellung sagt nicht zwangsläufig etwas über 
seine wahre Haltung aus. Sein Märtyrertod wiegt da als Argument schon schwerer.14 Die 
beschriebenen Umstände von Justins Tod liefern ein Indiz dafür, dass er nicht allein darauf 
besinnt gewesen ist, die christlichen Ideale einer tiefen Authentizität, Furchtlosigkeit vor 
dem Tod und eines kompromisslosen Eintretens für die eigenen Überzeugungen zu loben,15 
sondern sie bis zur letzten Konsequenz selbst zu verfolgen. Martyriumsberichte von 
Heiligen stellen einen christlichen Topos dar16 und sind daher mit Vorsicht zu genießen. Die 
Textstruktur spricht jedoch durchaus für die Annahme einer nachträglichen christlichen 
Einrahmung eines authentischen und damit ernst zu nehmenden römischen Gerichtstextes.17 
Für Justins persönliche Involviertheit bei seinen in den Texten überlieferten Aussagen 
sprechen weitere Eigenheiten Justins. So gibt er nicht nur wieder, was ihm von außen 
(beispielsweise von den Aposteln und den Meinungen seiner Umwelt) angetragen wird, 
sondern ist auch bemüht, auf Basis der Worte Jesu und jüdischer Prophezeiungen, die 
Wahrheit so unverfälscht wie nur möglich wiederzugeben.18 Das impliziert, dass Justin, wo 
er es für angebracht hält, sich im Recht sieht, durchaus abweichende (neue) Ideen 
vorzutragen, wenn er sie für der Wahrheit näher stehend erachtet. Ein solches Beispiel ist die 
originelle Betonung der Historizität des präexistenten Jesus als λόγος.19  
                                                 
12 Iust. dial. 50. 
13 Iust. dial. 80. 
14 Iust. apol. 2.8, Acta Iust. 3, 5, Lietzmann 1919, 1332, Hinson 1987, 5043, Wildermuth 1992, 888-895, Edwards 
1995, 280. 
15 Iust. apol. 1.25, 1.57, dial. 39, 125. Justins positive Einstellung gegenüber dem Tod und dem Jenseits könnten 
ihm unter Umständen geholfen haben, an seiner Haltung, auch in Anbetracht eines solchen Schicksals, 
festzuhalten, Ferguson 1993, 78. 
16 Eusebius erzählt in großer Ausführlichkeit über mehrere Fälle jüdisch-christlicher Märtyrer und berichtet von 
der hohen Meinung ihnen gegenüber, die er selbst teilt. Sie werden in ihrem Opfer in eine Linie mit Jesus und 
dessen Martyrium gestellt, Eus. hist. eccl. 5. Vorwort und hist. eccl. 5.2. 
17 Mit den Acta Iustini handelt es sich um das notarielle Protokoll des unter dem Prokonsul Rusticus 
stattfindenden Gerichtsverfahrens, in dem Justin zusammen mit fünf anderen Männern und einer Frau aufgrund 
ihres christlichen Glaubens zum Tode verurteilt wurden. Es ist nachträglich von einem Redakteur in einen 
christlich gefärbten Rahmen gebracht worden. Anfang und Ende lassen sich jedoch leicht vom übrigen 
Protokolltext abgrenzen, der der üblichen knappen und nüchternen Form damaliger Gerichtsprotokolle folgt, 
Drobner 2004, 132-135. 
18 Zu Justins Auffassung der heiligen Schriften siehe auch Kapitel 2.1.3. Verhältnis zu seiner Umwelt, 54-55. 
19 Zu Barnard 1969, 160, 162. 
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Henry Chadwick folgt demselben Gedankengang, wenn er erkennt, dass auch die bei 
Justin früher oftmals beanstandete mangelnde Rhetorik, gedankliche Klarheit und Schwäche 
im Vermarkten seines Glaubens20 eigentlich folgerichtige Konsequenzen seiner persönlichen 
Involviertheit und angestrebten Integrität sind. Zuoberst steht die Erkenntnis der Wahrheit 
für Justin selbst. Erst danach und nicht unter allen Umständen strebt Justin nach der 
Vermittlung seiner von ihm als richtig erkannten Wahrheiten. Er ist davon überzeugt, dass 
dem Christentum als Wahrheit – trotz der alles andere als vorteilhaften Lage – der 
endgültige Sieg gewiss ist.21 In diesem „innocent optimism“, wie Henry Chadwick sich 
ausdrückt, ist Justins Überzeugung zu verstehen, die Wahrheit sei genügend aussagekräftig 
und es bedürfe keinerlei (rhetorischen) Schmuckes.22 Justin richtet sich ganz bewusst gegen 
den, wie er rügt, wahrheitslosen sophistischen Schmuck.23 Überzeugt davon, dass der 
christliche Glaube nichts zu verstecken hat, lässt er selbst Kontroversen begünstigende 
Punkte nicht unter den Tisch fallen. Seinen persönlichen Auftrag sieht Justin darin, als 
Apologet den christlichen Glauben so akkurat wie möglich wiederzugeben, damit der 
Zugang zur Wahrheit nicht durch Ignoranz und Vorurteile verstellt ist.24 
 
2.1.2. Leben  
Für die ganz individuelle Art, in der Justin sich mit der Welt konfrontiert sieht, liefert seine 
Biographie wertvoll Eckdaten. So nehmen seine Aufenthalte, seine Tätigkeiten und seine 
dadurch perspektivisch geprägten Kontakte zu den intellektuellen Diskursen des zweiten 
Jahrhunderts Einfluss auf sein Weltbild. 
Justins Leben lässt sich vornehmlich aus den Märtyrerakten und aus Selbstaussagen 
greifen.25 Er wird um 100 nach Christus in Flavia Neapolis (heute Nablus) in Palästina, als 
Kind wohlhabender lateinisch-griechischer Heiden geboren.26 Justin erhält eine vornehme 
griechische Erziehung, weiß durch seinen Wohnort jedoch auch um jüdische Gewohnheiten 
                                                 
20 Justins Schreibstil kennzeichnet sich durch Wiederholungen, Exkurse, Nachträge und mangelnde 
organisatorische Klarheit. Zeitweise ist er langatmig und trocken im Satzbau, Chadwick 1964/1965, 276, Barnard 
1969, 163. Kritisiert wird Justin von Gerhard Rauschen (1913, 5-6), Hans Lietzmann (1919, 1336) und Erwin 
Goodenough (1923, 279, 291). 
21 Chadwick 1964/1965, 276, 278. Auch Leslie Barnard hebt Justins große Zuversicht an eine zweite Parusie Jesu 
hervor, Barnard 1965, 86-87, 89-90. 
22 Iust. dial. 29. 
23 Iust. dial. 3, 58-68, 129. 
24 Chadwick 1964/1965, 276-278, Chadwick 1984 (1966), 20. Chadwicks Argumentation wird in Bezug auf Justins 
mangelnde Systemtheorie von Cornelia de Vogel bekräftigt, Vogel (1978, 368-369). Bestätigt werden sie in Iust. 
apol. 1.12, 1.68. 
25 Iust. apol. 2.8, Acta Iust. 1-6, Lietzmann 1919, 1332, Hinson 1987, 5043, Wildermuth 1992, 888-895. 
26 Iust. apol. 1.1, dial. 41. Justins Vater heißt Priscus (lateinischer Name), sein Großvater Bacchius (griechischer 
Name), apol. 1.1. Für sich beansprucht er keine jüdische Herkunft. Justin sagt, er sei unbeschnitten, Hinson 1987, 
5042. 
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und Lehren27 und kann auf dieses Wissen für seine Darstellung der Juden im Διάλογος 
zurückgreifen.  
Schon früh zeichnet sich bei Justin ein ernstes religiöses und philosophisches Interesse 
ab.28 Nach eigenem Bekunden widmet er sich zur Klärung des Göttlichen dem Studium der 
Philosophie bei Stoikern, Peripatetikern, Pythagoreern und Platonikern. Justin schildert, dass 
er vor seiner Bekehrung im Platonismus Befriedigung findet.29 Nach literarischem Schema30 
beschreibt Justin, dass er zur Zeit der durch Bar Kochba verübten Christenverfolgungen (135 
nach Christus), vermittels der Worte eines im Glauben Jesu unterwiesenen Greises, bekehrt 
wird.31 Ab diesem Zeitpunkt verlagert sich sein Interesse von den griechischen Lehren zu 
den Berichten der Propheten und der Person Jesus. Er wendet sich jedoch nicht gänzlich vom 
platonischen Gedankengut ab.32  
Justin verlässt seine Heimat und betätigt sich als Wanderprediger und Missionar.33 
Während der Regierungszeit des Kaisers Antoninus Pius (138-161 nach Christus) gelangt er 
nach Rom und gründet dort eine christliche Schule nach dem Vorbild der gängigen 
Philosophenschulen.34. Zu Beginn35 der Regentschaft Mark Aurels (161-180 nach Christus) 
wird Justin vom Zyniker Crescens, einem unterlegenen Gegner im Disput, angezeigt. Er 
                                                 
27 Hinson 1987, 5043. 
28 Hinson 1987, 5043. 
29 Iust. apol. 2.12. 
30 Lietzmann 1919, 1332. In der Forschung wird darüber diskutiert, in welchem Ausmaß sich Justin in der 
Erzählung seiner Konversion eines literarischen Schemas bedient und ob sie überhaupt einen Wahrheitsgehalt für 
sich beanspruchen darf. Erwin Goodenough vertrat 1923 die These, dass es sich um eine literarisch effektvolle 
Fiktion handelt, Goodenough 1923, 58-59. Niels Hyldahl schließt sich dem an und auch für Carl Andresen steht 
die deutliche Übernahme einer zeitgemäßen Konvention fest, Hyldahl und Andresen in Andresen, 1952/1953, 
160-163. Leslie Barnard warnt vor der überhasteten Schlussfolgerung, sämtliche Äußerungen Justins in Frage zu 
stellen. Sie nimmt an, dass der Apologet sich von der literarischen Konvention lediglich inspirieren ließ, Barnard 
1969, 154-156. Auch Robert Joly betrachtet die Konversion Justins als wahre Gegebenheit, Joly 1973, 12, 16. Für 
eine grundsätzlich so oder so ähnlich verlaufene Konversion spricht, dass Justin Anhänger einer sich an Christus 
und dem Alten Testament orientierenden Glaubensrichtung mit philosophischem Hintergrundwissen war, Iust. 
apol. 1.28, 1.61, 1.67, dial. 7, 32, 55, Justins Kenntnis gängiger Philosophiekonzepte wird von Andresen belegt, 
Andresen 1952/1953, 194. Ebenfalls ist eine solche Erfahrung, ob exakt erlebt oder im Nachhinein zu einem 
gewissen Maß stilisiert, für Gelehrte des zweiten Jahrhunderts nach Christus nicht ungewöhnlich. Sie umfasst die 
Auseinandersetzung mit den diversen, miteinander zum Teil konkurrierenden, zum Teil koexistierenden 
philosophischen und religiösen Denkrichtungen jener Zeit auf der Suche nach Wahrheit und findet sich auch bei 
Apuleius und Censorinus, siehe Kapitel 3.1.3 Apuleius als Philosoph, 180-185 und 4.3.2 Götter- und Weltbild des 
Censorinus, 301-304, Hasenfratz 2004, 9, 26, 107-108. 
31 Iust. dial. 2-8. Eusebius verortet die Bekehrung in Ephesus, Eus. hist. eccl. 4.18. 
32 Hinson 1987, 5042. 
33 Wildermuth 1992, 888-895. 
34 Gerd Lüdemann bestimmt Justins Aufenthaltsdaten in Rom durch beide Apologien und die Märtyrerakten mit 
relativer Sicherheit zwischen 148 und 167 nach Christus, Lüdemann 1979, 97. Unter seinen Schülern befinden sich 
Tatian (assyrischer Gründer der Enkratiten, einer asketisch orientierten, frühchristlich-häretischen Bewegung) 
und Irenäus (Bischof von Lyon und Antihäretiker), Eus. hist. eccl. 4.11.11, Acta Iust. c.3, Hinson 1987, 5043, 
Fascher 1990 (1932), 2468. 
35 Vermutlich um 163/165 nach Christus, Iust. apol. 2.8, Acta Iust. c.3, Hinson 1987, 5043, Wildermuth 1992, 888-
895. 
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wird unter dem Vorwurf der Opferverweigerung zusammen mit mehreren Anhängern 
ausgepeitscht und geköpft.36 
Wie Justins Lebenssituation als Vertreter und Lehrer der Lehren Christi in Rom 
vorzustellen ist, dazu tragen Eigenaussagen sowie die Arbeiten von Gerd Lüdemann und 
Harlow Snyder bei. Justin selbst erwähnt die Teilnahme an regelmäßigen christlichen 
Sonntagsversammlungen.37 Wie sein Zeitgenosse, der Valentinianer Ptolemäus, betreibt er in 
Rom eine Schule für die Unterweisung in der christlichen Philosophie.38 Mit dieser 
Bildungseinrichtung begibt sich Justin in eine Konkurrenzsituation zu anderen 
(philosophischen) Lehreinrichtungen.39 Harlow Snyders Analyse der Wohngegend Justins 
belegt, dass dieser sich auch örtlich mit Vertretern anderer Überzeugungen konfrontiert sah. 
Justins Schule befindet sich aus Vermarktungsgründen neben dem Bad des Myrtinus oder 
Mamertinus und damit an einem Verkehrsknotenpunkt und zentralen Treffpunkt für 
intellektuellen Austausch. Auch ohne die wahrscheinliche Nähe zur Via Appia und zur 
Porta Capena, die für ein zusätzliches Maß an Heterogenität und Internationalität gesorgt 
haben mögen, liefert die Lokation Justin sicherlich nicht nur seine Schüler 
unterschiedlichster Herkunft,40 sondern auch geistige Anregung für seine Werke.41 
 
2.1.3. Verhältnis zu seiner Umwelt 
Für die spätere Bestimmung des Weltbilds Justins ist es hilfreich sich mit den Erkenntnissen 
der Forschung im Hinblick auf Justins Verhältnis zu seiner Umwelt und dem intellektuellen 
Kontext, dem seine λόγος-Theorie entsprungen ist, zu befassen. Damit handelt es sich um 
die zwei zentralen Themengebiete der Forschung, die ihr Augenmerk hauptsächlich auf die 
Relation Justins zur paganen Kultur und zum Judentum gelenkt hat. Das große Interesse 
begründet sich damit, dass eine klare Unterscheidung zwischen Justins Christentum zur 
paganen Kultur und zum Judentum nicht leicht zu ziehen ist. Symbolisch für diese 
                                                 
36 Iust. apol. 2.8, Acta Iust. 3, 5, Hinson 1987, 5043, Wildermuth 1992, 888-895. 
37 Iust. apol. 1.61, 1.67, Lüdemann 1979, 104, 106-108. 
38 Mit seiner Schule steht Justin nicht allein. Auch sein Zeitgenosse und Kollege, der Valentinianer Ptolemäus, 
gründet in Rom eine ähnliche, christliche Schule, Lüdemann 1979, 103-105. 
39 Lüdemann 1979, 105. 
40 Acta Iust. 3, Snyder 2007, 343, 346-349, 357-361. 
41 Bäder sind eine für Philosophen übliche Wohngegend. Sie dienen auch Seneca und Martial als Standort, Snyder 
2007, 335-341, 350, 353, 357. Die Heterogenität zeichnet sich durch Menschen unterschiedlichster 
Gesellschaftsschichten und Anhänger religiöser Bewegungen und Kulte aus. Fahrende Geschäftsleute, Juden, 
Anhänger christlicher Lehren wie die Valentinianer und Anhänger des Kults der Proserpina und des Jupiter 
Latiaris mag Justin in seiner Wohngegend angetroffen haben, Snyder 2007, 338-339. 
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Unschärfe ist Justins Festhalten als Christ am Tragen des Philosophenmantels, am Alten 
Testament und an den traditionellen Lehreinrichtungen der Philosophie.42  
Als Grund für Justins eigenwillige Mischung steht seine Vertrautheit mit mehreren 
Identitäten. Als hellenisierter Christ, aufgewachsen in Palästina aber römisch-griechischer 
Herkunft und Bewohner des römischen Imperiums ist er zugleich in die pagane Kultur 
integriert wie mit der jüdischen Tradition vertraut. Während bis zur Mitte des zweiten 
Jahrhundert nach Christus chiliastische und eschatologische Ansichten unter christlichen 
Glaubensanhängern vorherrschten, die keinen größeren Blick für die Außenwelt zuließen, 
erfolgte mit Relativierung dieser Ansichten und durch die Verwendung der griechischen 
Sprache für die Darlegung eigener Vorstellungen eine Auseinandersetzung mit den 
Parallelen und Differenzen.43 
Durch Bearbeitung der vorgefundenen Schnittpunkte tritt Justin in einen 
interkulturellen Dialog. Die Beantwortung der Frage, in welcher Form ihn dieser Dialog oder 
er diesen Dialog geprägt hat, gestaltet sich, als Hauptinteresse der Forschung, entsprechend 
umfangreich. Für die Fragestellungen dieser Arbeit genügt die Konzentration auf die 
Ergebnisse der Forschung, die sich damit auseinandersetzen, ob Justins Ansichten eine 
gewisse Eigenständigkeit zugestanden werden kann oder nicht. 
 
Bereits Justins drei Erklärungsversuche der diversen Parallelen zwischen Christentum und 
griechisch-philosophischem Gedankengut,44 weisen eine Originalität auf, die sich besonders 
in der Erklärung des χριστός-λόγος als bereits ewig wirksamen Wesen abzeichnet. Neben 
                                                 
42 Zum Einbezug des Alten Testaments: Iust. apol. 1.28, 1.61, 1.67, dial. 7, 32, zu Justins Tragen des 
Philosophenmantels siehe dial. 1 und Joly 1973, 12, 16 (behandelt Differenzen und Parallelen zwischen Justins 
Christentum und vorherigem Philosophentum, Joly 1973, 12, 22, 51, 66-74), zum Schultypus siehe Lüdemann 
1979, 105. 
43 Waszink 1981 (1965), 436, 414-419, van Winden 1981 (1979), 397, Wright 1982, 77-80. 
44 Bezüglich ihrer Interessen teilen jüdisch-christliche Gläubige mit der Philosophie dieselben Fragestellungen 
und Ziele, auch einige Antworten und eine ähnliche Sprache, Iust. dial. 1, Pohlenz 1945, 42-43, Wright 1982, 78-80. 
Mit den Philosophen der Kaiserzeit hat Justin ebenso die religiöse Tendenz gemein, die sich durch eine Abkehr 
vom Verstand zugunsten des Glaubens auszeichnet, Pohlenz 1945, 47, 50, van Winden 1981 (1979), 399-403, 410. 
Weitere Berührungspunkte, insbesondere mit der platonischen Lehre, zeigen sich in Justins Verständnis vom 
transzendenten, körperlosen Gott, der fern jeglicher lokaler Verortung außerhalb des Kosmos steht (dial. 3-6), von 
der göttlichen Erschaffung der Welt (apol. 1.59) der Nähe der Seele zu Gott, dem Vertreten des freien Willens, der 
Unsterblichkeit des Menschen, der Bestrebungen zur Ergründung der göttlichen Sphäre (apol. 1.44, 2.7, dial. 4), 
der λόγος-Lehre, der Bestrafung im Jenseits (apol. 1.8, 1.20), der Notwendigkeit göttlicher Offenbarung und der 
Eschatologie (apol. 2.7, 2.10). Justin sind die Parallelen bewusst. Er führt zahlreiche Beispiele an: Sibyllen und 
Stoiker teilen den christlichen Gedanken, dass alles Vergängliche durch Feuer vernichtet wird und danach eine 
neue Welt entsteht; Platon teilt den Gedanken, dass alles von Gott geschaffen ist; Philosophen allgemein teilen 
den Gedanken an ein seliges Leben der Gerechten; Menander kritisiert ganz im Sinne des christlichen 
Götzenverbots, wenn er mahnt das Werk nicht über den Meister zu stellen, apol. 1.20. Im paganen Mythos sieht 
Justin ebenso Überschneidungen zur jungfräulichen Geburt Jesu, dessen Wunderheilkraft und Himmelfahrt 
sowie zur Taufe und der Eucharistie, apol. 1.21-1.22, 1.54, 1.62, 1.66, dial. 78. 
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der Behauptung, dass Plagiate der Lehre Moses existieren und pagane Religionen von 
δαíμονες und ἄγγελοι inspiriert sind, die durch Mimese das Christentum in die Irre führen 
wollen,45 führt er an, dass der λόγος, die absolute göttliche Vernunft, in der Welt universal 
und in gewissen Anteilen in jedem Menschen wirksam sind.46 Insofern ist sie auch Heiden in 
Teilen zugänglich, eine Hinführung zur wahren Gotteserkenntnis auch über die Philosophie 
oder das Judentum möglich.47  
Die ganze Wahrheit sei erst in der christlichen Lehre erfasst.48 Hierin offenbart Justin 
seine eigentliche, anti-eklektische Haltung. Er bekräftigt sie, indem er als Merkmal der 
rechten Vernunft hervorhebt, eine solche heiße nicht automatisch alle Lehrmeinungen gut.49 
Die Annahme, dass mit dem Christentum die ganze Wahrheit offenbar geworden ist, 
versetzt Justin in die Lage, das Christentum in seiner Bedeutung zu universalisieren und 
dennoch für einen interkulturellen Dialog offen zu bleiben. So werden die anderen 
Weltanschauungen zwar ein- aber gleichzeitig auch untergeordnet und anhand der 
Übereinstimmung mit der christlichen Lehre bewertet.50 
Trotz der Unterordnung betrachtet Justin den Übergang zum Christentum als kleinen 
Schritt auf einem Kontinuum der Erkenntnis und Annäherung an den wahren Gott.51 Durch 
die weichere Grenze zu Lehren der Heiden und Juden behält Justin sich die Möglichkeit vor, 
gute Gedanken von diesen zu übernehmen. Er greift für die Auffassung von δαíμονες als 
falsche Götter und die λόγος-Theorie auf bereits bestehende Konzepte wie die Kritik der 
                                                 
45 Iust. apol. 1.23, 1.44, Lietzmann 1919, 1333, Chadwick 1964/1965, 284-285, Wright 1982, 79-81, Reed 2004, 145, 
168. 
46 Iust. apol. 2.13.  
47 Justins eigener Werdegang bestätigt diese Flexibilität ebenso wie Heiden, die bereits vor Christi Geburt gemäß 
dem λόγος leben (Sokrates, Heraklit, Abraham und andere), Iust. apol. 1.5, 1.46, dial. 2, Barnard 1969, 156-160, 
Waszink 1981 (1965), 433, Wright 1982, 79-81. 
48 Iust. apol. 2.13. 
49 Iust. apol. 2.9. Er möchte mit dieser Aussage vermeiden, dass seine letztlich verbleibende, essentielle Kritik 
angesichts seiner Zugeständnisse und der angemerkten Übereinstimmungen unter den Tisch fällt. Auch seine 
Betonung, dass die Philosophie und speziell der Platonismus den Lehren Jesu zwar nicht fremd, ebenso jedoch 
nicht genügend gleich sind, weist in dieselbe Richtung, apol. 2.13. 
50 Wright 1982, 81, Joyce 2006, 5. Justin nennt eine ganze Reihe von Häretikern: Markianer, Valentinianer, 
Basilidianer, Satornilianer und andere, Iust. dial. 35. Die chronologische Vorherrschaft des Christentums erreicht 
Justin darüber, dass er die Werke der Propheten und die Person Jesus als präexistenter λόγος älter als alle 
anderen Schriften und letztgenannte Schriften Ableitungen von den Propheten sein lässt, apol. 1.23, 1.44, 159, 
1.60, dial. 7, 61. Für Justin ist das Verhältnis von christlicher zu philosophischer Lehre nicht nur die Beziehung 
zwischen einem Teil und einem Ganzen. Er sieht das Christentum als vervollständigend und korrigierend und 
hält die Philosophie an vielen Stellen noch für fehlerhaft, Barnard 1969, 163, Vogel 1978, 360-364, 381, 385, 
Waszink 1981 (1965), 425-426, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. Dennoch ist Justins Meinung von der griechischen 
Philosophie so optimistisch wie es unter den gegebenen Umständen sein kann, Chadwick 1984(1966), 20, Vogel 
1978, 365, 369-370. Die römische Hegemonie integriert Justin ebenfalls in sein Weltbild. Er interpretiert sie als 
vorherbestimmt und Teil der christlichen Heilsgeschichte. Mit der zwar unerkannt, aber de facto vorliegenden 
Herrschaft des Christentums, die für den Wissenden unter anderem an Kreuzessymbolen in den Standarten der 
römischen Armee erkennbar ist, begründet Justin ebenfalls dessen Superiorität, Chadwick 1964/1965, 286-287.  
51 Chadwick 1964/1965, 276-277, Vogel 1978, 369-370. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 52 
 
Philosophen an den herkömmlichen mythischen Göttervorstellungen oder die λόγος-
Konzepte griechischer Philosophen und Juden zurück.52. Wie viel Originalität verbleibt 
Justin angesichts dieser Rückgriffe? 
Als richtungweisend für die Klärung der Frage nach Justins philosophischer Prägung 
wird Andresen angesehen.53 Er legt dar, dass Justins Weltbild am deutlichsten durch den 
Mittelplatonismus gezeichnet ist und ein stoischer Einfluss nur indirekt über diesen erfolgt. 
Justin übernimmt laut Andresen die mittelplatonische Platonexegese (diese setzt 
beispielsweise den Demiurg und dessen Qualitäten mit dem Allgott gleich), deren Kritik an 
anderen Philosophien und deren Verständnis von der Philosophie als solcher,54 von einem 
transzendenten höchsten Gott und von einem, zwar ursprünglich stoischen, jedoch ethisch-
geistig und damit unstoisch ausgelegten λόγος-Keim.  
Trotz der Parallelen zwischen Justins Lehren und mittelplatonischen Ansätzen 
äußern sich zunehmend Zweifel in dessen Abhängigkeit von der paganen Philosophie. So 
schränken Niels Hyldahl und Leslie Barnard ein, dass der Mittelplatonismus ein diffuses 
Phänomen sehr verschiedener Sichtweisen ist.55 Radikaler noch gibt Mark Edwards zu 
bedenken, dass sich Justins λόγος auch aus rein jüdisch-christlichem Gedankengut ableiten 
lässt.56 Von den Mittelplatonikern hat Justin vermutlich jedoch seine religiöse Orientierung. 
Hinsichtlich des Ziels, die Seele vom Irdischen zu lösen und zu einem höheren göttlichen 
Sein zu führen, und der Auffassung, dass das moralische Leben im Diesseits über das 
Schicksal im Jenseits entscheidet, bietet ihm das Christentum wenig entscheidend Neues.57 
Im Unterschied zu Bisherigem und für Justin überzeugend ist der Geschichtsbeweis. 
Dieser umfasst die Erfüllung der Vorhersagen jüdischer Propheten insbesondere, aber nicht 
allein in Jesus Christus und die Erfüllung der Vorhersagen von Jesus selbst.58 So wendet sich 
Justin von der Philosophie ab, wenn er die menschliche Erkenntnisfähigkeit eingrenzt und 
überzeugt ist, dass man von Dingen nichts wissen kann, die man nicht gesehen hat und 
                                                 
52 Barnard 1969, 156-160, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. 
53 Die Ansicht vertreten Chadwick 1964/1965, 295-297, Barnard 1969, 154-156, Vogel 1978, 362-364, 384, Waszink 
1981 (1965), 442 (Fußnote 28), Hyldahl 1981 (1966), 369-396, Edwards 1995, 278. 
54 Iust. dial. 2, Andresen 1952/1953, 160-174, 178, 181, 194-195, Andresen 1981 (1952/1953), 157-195. 
55 Barnard 1969, 156-160, Hyldahl in Vogel 1978, 360-361 
56 Edwards 1995, 271, 175, 278. 
57 Andresen 1952/1953, 160-174, 178, 181, 194-195, Andresen 1981 (1952/1953), 157-195. Philosophisch geprägt ist 
auch seine Auffassung von der Methode der Wahrheitsfindung. So vergleicht Justin das Auftreten mehrerer 
Personen (Gottvater, Christus, Völker) in den heiligen Schriften mit den philosophischen Dialogen, Iust. apol. 
1.36. Er tut es in der philosophischen Auffassung, dass es sich beim Dialog um mehr als nur eine Stilform handelt, 
deren gewissenhafte Einhaltung der bestmöglichen Wahrheitserkenntnis dient, Andresen 1952/1953, 182-183. 
58 Iust. apol. 1.12, 1.52, 1.53, dial. 28, 32, 35. Auch das Schicksal der Juden haben sie korrekt vorhergesagt, apol. 
1.47. 
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daher Augenzeugen vertrauen muss, die es selbst erfahren haben und davon berichten.59 Mit 
diesem Geschichtsbeweis verbindet Justin eine bestimmte Auffassung des historischen 
Geschehens, die sich zu einer besonders ausgeprägten und nicht auf den Mittelplatonismus 
zurückgehenden Geschichtstheologie entwickelt. Sie gibt ihm die entscheidende, neue 
Richtung,60 nach der er andere Völker, Religionen und Philosophien einordnet. 
Andresens weiterhin anerkannte Leistung ist seine Betonung, Justin habe zwar eine 
mittelplatonisch geprägte Sichtweise auf die philosophische Lehre und behielte auch einige 
Ansätze dieser Auffassung als Christ bei, bliebe jedoch in seinen Kernpunkten klar christlich. 
Er baut mittelplatonische Auffassungen lediglich da ein, wo Lücken in der christlichen Lehre 
bestehen.61 Justins Weltbild erlangt seine Originalität gegenüber dem paganen Wissensgut 
(auch hinsichtlich seiner Dämonologie) dadurch, dass er aus diesem eine eigenmächtige 
Auswahl, Neukombinationen62 und Ergänzungen vornimmt. 
 
Eine ähnlich originelle Qualität kommt Justin gegenüber den Juden und anderen christlichen 
Schriftstellern wie den Aposteln zu. Über sein Verständnis der Juden äußert Justin sich 
                                                 
59 Iust. dial. 3, 7, 68. 
60 Iust. apol. 1.30, dial. 8, Andresen 1952/1953, 181, 195. 
61 Andresen 1981 (1952/1953), 157-195, Barnard 1969, 163, Vogel 1978, 360-364, 381, 385, Waszink 1981 (1965), 425-
429, Hyldahl 1981 (1966), 369-396, Hinson 1987, 5045, Edwards 1995, 275, 278. Beispielsweise verwirft Justin die 
mit dem christlichen Weltbild nicht harmonisierende Lehre von der Seelenwanderung und -unsterblichkeit, Iust. 
dial. 1. Demgegenüber dienen ihm die platonische Welterschaffungslehre, dualistische Weltanschauung und 
Gottesauffassung als Hilfen zur näheren Erklärung der Lücken im christlichen Weltbild, Andresen 1952/1953, 
164-165, Chadwick 1964/1965, 293-294, Waszink 1981 (1965), 418-419, 425-430, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. 
62 Justin kombiniert beispielsweise die mitteplatonische Idee vom guten Weltschöpfer, der die chaotische Materie 
ordnet, mit der christlichen Idee, dass die Welt für den Menschen geschaffen wurde, und übernimmt 
mittelplatonische Argumente gegen die εἱμαρμένῃ und die Anthropomorphisierung der Götter, Iust. apol. 1.43, 
Andresen 1952/1953, 183-187, Chadwick 1964/1965, 293-294, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. Ebenso berührt sich 
Justins christliche Dämonologie von bösen gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες mit der sokratisch-platonischen 
Herabstufung dichterischer Götter als (wenn auch nicht notwendigerweise böse) δαíμονες, apol. 1.5, mehr hierzu 
im Kapitel 2.3. Wesensbestimmung und Dämonologie, 64-70. Justins Verbindung der persönlichen Gottesvorstellung 
des Christentums mit dem mittelplatonischen transzendenten und jenseitigen Gottesbild stellt die größte und in 
Bezug auf die Dämonologie folgenreichste Einflussnahme des Mittelplatonischen auf Justins christliches Weltbild 
dar. Sie soll später in den Arianismus münden und wird mit Augustinus wieder aus der kirchlichen Lehre 
entfernt, Andresen 1952/1953, 164-165, Barnard 1969, 163-164, Waszink 1981 (1965), 426, siehe ebenfalls Kapitel 
2.3.5. Erkenntnisse zu Justins Dämonologie, 101-106. Justins χριστός-λόγος ist nach Einschätzungen Carl Andresens, 
Leslie Barnards und Niels Hyldahls zwar auf mehrere Einflüsse zurückzuführen, beinhaltet jedoch auch eine 
deutliche Eigenleistung. Justin greift für sie auf mittelplatonische Interpretationen des λόγος, Auffassungen der 
δύναμις des λόγος und der Weltseele und andere ähnliche Begriffe zur Beschreibung der kosmologischen 
Funktion des Christus als λόγος zurück. Sein λόγος bleibt jedoch immer ein personenhafter Träger göttlicher 
Offenbarung und damit letztlich ungriechisch. Zugleich erweitert Justin den λόγος in seiner kosmologischen 
Bedeutung nicht unerheblich von der traditionellen kirchlichen λόγος-Lehre und dem Verständnis Philos, apol. 
1.55, Alkinoos Didask. 14.170, Andresen 1952/1953, 188-194, Barnard 1969, 156-160, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. 
Die Übernahme des λόγος-Konzepts stellt für Justin darüber hinaus eine intrinsische Lösung für das Problem 
seiner Auffassung eines transzendenten Gottesbildes angesichts dessen Wirkung in der Welt dar. Es dient nicht 
vornehmlich als sperrige Brücke zur griechischen Philosophie. Die ausgeprägte Geschichtstheologie in Bezug auf 
die Kulminierung des Weltgeschehens im χριστός-λόγος ist ebenfalls eine eigenständige, persönliche Leistung, 
Chadwick 1964/1965, 295-297. 
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gesondert. Es ist eng verknüpft mit der Auffassung der heiligen Schriften selbst (Altes und 
Neues Testament). Er spricht von „heiligen Schriften“ (ἁγίων γραφῶν)63 und „unseren 
Schriften“ (ἡμέτεροι συγγράμματα) und schließt damit die Texte der jüdischen Propheten, 
die er als Zeugnisse der Wahrheit, Berichte über den einen Gott und Prophezeiungen der 
Taten Jesu wertet, mit ein.64 
Die Signifikanz der jüdischen Schriften schränkt Justin hingegen ein. Er betrachtet die 
Gesetze Moses nicht als letzte Worte Gottes und sieht falsche Ergänzungen durch die 
Hartherzigkeit der Ältesten vorgenommen.65 Der irregeleiteten jüdischen Exegese der Texte 
ist nicht zu vertrauen.66 Justin fasst die Schriften der Juden (wie viele vor ihm) allegorisch auf 
und beurteilt sie an der Idealnorm der von Jesus gelebten Moralregeln.67 Gleichwohl bleiben 
die Schriften für die Akquirierung der ganzen Wahrheit von größter Wichtigkeit.68 Sie 
können zwar nicht immer wörtliche Rechtmäßigkeit beanspruchen, an den Grundinhalten 
und besonders den vom λόγος und dem πνεῦμα ἅγιον inspirierten Aussagen der Propheten 
übt Justin jedoch erstaunlich geringe Kritik.69 
Justins Auffassung von einer in besonderer Weise eingeschränkten Rechtmäßigkeit 
der heiligen Schriften findet sich ebenso in Bezug auf die „neutestamentlichen Schriften“, die 
Briefe und Texte der Apostel70 und anderer Anhänger Christi. Henry Chadwick, Leslie 
Barnard und Charles Cosgrove weisen darauf hin, dass Justin, im Gegensatz zu den 
jüdischen Schriften, noch kein „neutestamentliches“ corpus in dem Sinne akzeptiert, der eine 
Autorität für sich beanspruchen könnte. Justin deutet zwar auf die Aufzeichnungen der 
Evangelisten als Möglichkeiten Jesu Leben und Werk näher zu kommen, sieht sie jedoch klar 
als Zeitzeugenberichte, die gewisse Sachverhalte unter Umständen missverstanden oder 
falsch erinnert haben könnten. Zur korrekten Widergabe der Lehren und des Lebens Jesu 
zitiert er daher auch aus mündlich kursierenden71 und anderen schriftlichen Quellen 
(beispielsweise den Pilatusakten).72 
                                                 
63 Iust. dial. 55. 
64 Iust. apol. 1.12, 1.28, 1.61, 1.67, dial. 7, 11, 32. 
65 Chadwick 1964/1965, 287, Lüdemann 1979, 108-110. Justin warnt Tryphon im Διάλογος davor, den Ratschlägen 
der Ältesten zu folgen, Iust. dial. 9, 18, 27, 137. 
66 Iust. dial. 19, 33, 34, 39, 125. Für den Einfluss der δαíμονες auf die falsche Auslegung der Juden siehe Kapitel 
2.3.1. Gefallene ἄγγελοι, δαíμονες und andere böse Geister und Mächte, 65. 
67 Lüdemann 1979, 108-110. 
68 Vogel 1978, 370. 
69 Iust. apol. 1.31, 1.36, 2.13. 
70 Iust. dial. 100-104. 
71 Chadwick 1964/1965, 283, Barnard 1969, 163, Cosgrove 1982, 209, 225-226. 
72 Iust. apol. 1.48. 
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Cosgrove betont, dass Justin in seinem Verständnis christlicher Texte eine 
entgegengesetzte Richtung einschlägt als in den üblichen Ansichten seiner Zeit vertreten. So 
sieht er allein den Worten der Propheten und Jesu volle Autorität zukommend. Die 
Evangelien und Paulus besitzen diese Autorität für ihn nicht. Als sekundäre Interpreten der 
Lehre Christi stehen sie neben anderen Auslegern wie Justin und (der in seinen Augen 
fehlgeleitete Häretiker) Markion.73 Insofern Justin die heiligen Schriften der Juden als von 
der jüdischen Exegese getrennt bestehende Einheit ansieht und die Aussagen der Apostel 
von den Worten und Taten Jesu trennt, schafft er sich in seiner Widergabe der Lehre Christi 
Raum für freie Textkombination74 und eigene Auslegungen, die zu seiner schriftstellerischen 
Eigenleistung beitragen.  
 
Angesichts der herausgearbeiteten Eigenleistung Justins und der von Henry Chadwick 
angegebenen Gründe für eine vernachlässigte Rhetorik75 scheint eine voreingenommene 
Haltung gegenüber Justins Redekunst dazu beigetragen zu haben, seine Leistungen in 
früheren Forschungsarbeiten auf die eines wenig reflektierten Widergebers bestehender 
Lehrmeinungen zu reduzieren76 – eine Meinung, die sich nicht aufrecht erhalten lässt.  
                                                 
73 Demgegenüber sieht sich die Kirche angesichts der Ausbreitung sekundärer, häretischer Interpreten dazu 
veranlasst, als Leitlinie die Evangelien als einzig autoritative Interpreten der christlichen Lehre (neben dem Alten 
Testament) auszusprechen, Cosgrove 1982, 209, 225-226. 
74 Justin entnimmt den jüdischen Texten eine Reihe von Zitaten, die er miteinander mischt. Sie sollen, unabhängig 
von der traditionellen, jüdischen Exegese, die Prophezeiungen als in Jesus erfüllt interpretieren. Darüber hinaus 
bedient sich Justin ungezwungen an verschiedensten Quellen zu Jesu Wort und Tat. Justins freie Textwiedergabe 
führte dazu, dass kurzzeitig die Existenz einer nicht mehr erhalten gebliebenen Evangelienharmonie vermutet 
wurde, Barnard 1969, 162, Strecker 1978, 297-301, 314-316. 
75 Siehe Kapitel 2.1.1. Bedeutung, 46-47. 
76 Rauschen 1913, 5-6, Lietzmann 1919, 1336, Goodenough 1923, 279, 291. Niels Hyldahls Argument, bei Justins 
Konversionsgeschichte handele es sich um eine reine literarische Fiktion und Justin habe daher keine platonische 
Schulausbildung erhalten, verliert an Überzeugungskraft, wenn Hyldahl an anderer Stelle eingesteht, dass Justin 
keine Verständnisfehler des Mittelplatonischen aufweist und über das gleiche (direkte und indirekte) Wissen 
platonischer Texte verfügt wie damalige Mittelplatoniker, vgl. Hyldahl 1981 (1966), 369-396. Cornelia de Vogel 
sieht hierin einen Beleg für den Wahrheitsgehalt von Justins Konversionsgeschichte trotz seiner Beeinflussung 
durch literarische Konventionen, Vogel 1978, 360-361. Carl Andresens Herausarbeitung der starken Einbettung 
von Justins Philosophie in die mittelplatonische Lehre gehen gleichfalls über zufällige Übereinstimmungen 
hinaus, Andresen 1952/1953, 167, 1981 (1952/1953), 157-195. Jan Waszink bestätigt Justins Kenntnisse in den 
Hauptlehren des Mittelplatonismus, Waszink 1981 (1965), 425-430. Zugleich handelt es sich bei Justin nicht um 
einen Eklektiker, der seine Lehre mit der platonischen Philosophie zu mischen sucht, obwohl er den Platonismus 
als legitime Möglichkeit zur Annäherung an die Wahrheit betrachtet, Hinson 1987, 5044-5045. De Vogel ergänzt, 
Justin stehe nicht im Kontrast zur Mehrheit der Christen, sondern sei, trotz seiner Eigeninterpretationen, wie 
Lukas und Paulus gleichermaßen fest in der christlichen Tradition verwurzelt, Vogel 1978, 364-365. Die von 
Hinsen bemängelte fehlende Schriftbasis erweist sich in Anbetracht von Justins Verständnis der heiligen Schriften 
und seiner Problematisierung autoritativer Quellen nicht als Zeichen mangelnder Gewissenhaftigkeit, Hinson 
1987, 5044-5045. Der Vorwurf mangelnder Systemtheorie wird von de Vogel als unangebracht abgewiesen. Sie 
führt den scheinbaren Mangel auf Justins Arbeit mit Bildern zurück und sagt, dass seine Theologie trotz direkter 
Ausführungen bemerkenswert vollständig zusammengesetzt werden kann. So sprich Justin über Gott, Kreation, 
Inkarnation, Buße, Kirche, Sakramente und das letzte Gericht, Vogel 1978, 368-369. 
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Die Auseinandersetzung mit Justins Person hat ergeben, dass er sich mit Inbrunst 
und in authentischer Weise mit den vorgefundenen Lehren seiner Zeit auseinandersetzt, 
ohne dabei die eigene Kontur zu verlieren. Seine individuelle Kombination des Materials 
und seine Ergänzung um eigene Interpretationsbeiträge lassen ihn zu einem integeren 
Anhänger Christi werden, der dabei jedoch auch seine eigene Sicht der Welt und der 
Botschaft Christi wiedergibt. Beides, Weltsicht und Botschaft Christi, tragen Konsequenzen 
für das alltägliche Handeln in sich. Dieser Sichtweise Justins und insbesondere dem 
beachtlichen Stellenwert von Dämonenwesen und der in ihnen zum Ausdruck kommenden 
anthropologischen Werte widmen sich die nächsten Kapitel. 
 
2.1.4. Seine Werke 
Justins Schriften bieten eine Übersicht über die Themengebiete mit denen er sich vorrangig 
befasst. Sie belegen den Versuch einer Konturierung der christlichen Identität nach außen 
und nach innen. Von Justins in Griechisch geschriebenen Werken sind nur drei überliefert. 
Bis auf Fragmente verloren sind eine Schrift gegen Markion und ein Σύνταγμα gegen alle 
Häresien. Bei den drei erhaltenen Schriften handelt es sich um zwei Apologien (wobei die 
zweite an die erste anknüpft und einen vielleicht erst bei der Überlieferung geteilten 
Nachtrag darstellt) und einen späteren sogenannten „Dialog mit dem Juden Tryphon“ 
(Διάλογος).77 In der Chronologie der Werke gilt allein die Reihenfolge als gesichert: 
(Σύνταγμα), Ἀπολογία 1, Ἀπολογία 2, Διάλογος. Der Abfassungstermin für die erste 
Apologie muss angesichts einer erwähnten Bittschrift an den Präfekten Felix in dessen 
Amtszeit 148-154 fallen. Der Διάλογος wird demgegenüber nicht später als bis 163-167 
verfasst, da Justin während dieser Amtszeit des Präfekten Rusticus in Rom den Märtyrertod 
erleidet.78 
Die Apologien sind offiziell Antoninus Pius, seinen Söhnen und dem römischen 
Senat und Volk gewidmet.79 In ihnen setzt sich Justin hartnäckig für das Christentum und 
gegen eine generelle Christenverurteilung ein.80 Er polemisiert gegen die pagane Religion 
und kritisiert sie als Trug der bösen Dämonen. Sie ist bewusst zur Irreführung mit Wahrheit 
                                                 
77 Auf sein Σύνταγμα gegen die Häresien weist Justin in Iust. apol. 1.26 hin, siehe ferner Lietzmann 1919, 1333, 
Chadwick 1964/1965, 278, Lüdemann 1979, 87-88, Hinson 1987, 5043. Henry Chadwick, Gerd Lüdemann und 
Glenn Hinson vermuten hinter der zweiten Apologie eine wenige Jahre später verfasste Ergänzung der ersten aus 
aktuellem Anlass (eine erneut aufflammende Krise zwischen Juden-Christen und römischen Herrschern), 
Chadwick 1964/1965, 277-278, Lüdemann 1979, 88 (Fußnote 6), Hinson 1987, 5043. Im Διάλογος wird die erste 
Apologie erwähnt, Chadwick 1964/1965, 278. 
78 Lüdemann 1979, 88 (Fußnote 6), siehe ähnliche Daten bei Frend/Edwards 1996, 802. 
79 Iust. apol. 1.1, 1.56, 2.1. 
80 Iust. apol. 1.7, 1.15-1.17, 2.2. 
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vermischt und enthält deshalb viele oberflächliche Parallelen zur christlichen Lehre.81 Ihr 
gegenüber stellt er die alle Philosophen überragende Erhabenheit jüdischer Propheten, deren 
Prophezeiungen im χριστός-λόγος als ganzer Wahrheit erfüllt wurden.82  
Der bedauerlicher Weise unvollständig überlieferte Διάλογος83 richtet sich an einen 
Markus Pompeius84 und im weiteren Sinne an Heiden und liberale hellenische Juden. Er 
propagiert in einer literarischen Dramatisierung eines Disputs in Ephesus um 135 nach 
Christus die christliche als der jüdischen überlegene Lehre.85 In der Unterredung beschreibt 
Justin seinem jüdischen Gesprächspartner Tryphon und seinen Begleitern im zeitlichen 
Rahmen von zwei Tagen86 die Gründe für seine eigene Bekehrung zum Christentum.87 
Thematisch kreist Justins Argumentation um den Beleg der Ontologie und Funktion der 
Person Jesus als der von den Juden erwartete Messias und um die Erhabenheit des Neuen 
Bundes der Christen gegenüber dem Alten Bund der Juden.88  
Justins Intention unterliegt in allen Werken im Rahmen der Konturierung des 
Christentums nach innen und nach außen der interreligiösen Kommunikation. Er ersucht für 
seine Religion mehr Verständnis und Toleranz aber auch mehr Offenheit im Dialog um die 
gemeinsame Wahrheitssuche. Das Streben nach größtmöglicher Erkenntnis bildet das 
Hauptmotiv für die Unterredung mit Tryphon im Διάλογος.89 Justin äußert Respekt für den 
                                                 
81 Iust. apol. 1.20-1.23, 1.26, 2.32. 
82 Iust. apol. 1.12., 1.23-1.24, 1.32-1.41. Die erste Apologie teilt sich in zwei Teile. Der Verteidigung der Christen 
und ihrer Lehre im ersten Teil folgt eine weiterführende Darlegung mit der Intention, Freunde der Wahrheit 
(φιλαλήθεις) von der Lehre zu überzeugen, erster Teil: apol. 1.1-1.12, zweiter Teil: apol. 1.13-1.67. Im ersten Teil 
intendiert Justin vor allem Vorurteile und Kritik gegenüber seinem Glauben apologetisch abzubauen. Als solche 
werden genannt: Kannibalismus, Inzestorgien, Atheismus, Irrationalität, blinder Glaube, schwarze Magie, 
Auferstehung des Körpers, Einzigartigkeitsanspruch, sozialrevolutionäre Züge und Traditionsbruch, Chadwick 
1964/1965, 275, 279, 284. Die zweite Apologie widmet sich aufgrund aktueller Übergriffe auf Christen an das 
römische Volk mit der Bitte, das bestehende Unrecht zu beseitigen. Dafür betont Justin wie in der ersten 
Apologie, dass gerade die nach dem λόγος lebenden Menschen von δαíμονες und ihren Anhängern verfolgt 
werden, apol. 2.1-2.7, 2.14-2.15. 
83 Eine Lücke in der Überlieferung besteht zwischen dem ersten und zweiten Tag, Iust. dial. 74. 
84 Iust. dial. 141. 
85 Chadwick 1964/1965, 278, 280. Es ist anzunehmen, dass die vielen Disputationen, die Justins Aktivität als 
Wanderprediger und Missionar mit sich bringen, ihm die Grundlage für seinen Διάλογος geben, Wildermuth 
1992, 888-895. 
86 Iust. dial. 1-2, 74, 85, 137. 
87 Iust. dial. 2-8. 
88 Äußerungen zur Person Jesu: Iust. dial. 43-118. Äußerungen zur Erhabenheit des neuen Bundes: dial. 8-43, 119-
141. Die Abgrenzung zum Judentum zieht Justin dadurch, dass die Juden die heiligen Schriften falsch auslegen, 
notorisch sündigen und den bereits erschienenen Messias nicht erkannt haben, noch ihn im Nachhinein 
anerkennen wollen. Justin zufolge führt Jesus die moralischen Lehren des Judentums in noch größerer Radikalität 
fort, verwirft dabei aber die nur kurzzeitig und speziell den Juden auferlegten, durch den neuen Bund überholten 
rituellen Regeln (Sabbat, Diäten, Beschneidung), dial. 8, 19-20, 24. 
89 Iust. dial. 1-2, 142. 
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Suchprozess nach Wahrheit und betrachtet interreligiöse Kommunikation als hilfreiche 
Inspiration für die eigene Wahrheitsfindung.90  
Die tolerante und offene Intention bricht sich nicht unerheblich durch seine tiefe 
Überzeugung, die Wahrheit im Christentum gefunden zu haben. Er polemisiert zugleich 
radikal gegen sämtliche andere Glaubensvorstellungen.91 Justin formuliert seine 
apologetischen Bestrebungen auf Basis einer Abgrenzung der christlichen Identität 
gegenüber anderen Gruppen (Heiden, Juden und Häretikern: Gnostiker, Markioniten, 
Valentinianer).92 Sein Ziel ist nicht die eklektische Verknüpfung und das friedliche 
Nebeneinander aller Glaubensvorstellungen, sondern die Verteidigung und Durchsetzung 
seiner persönlichen Wahrheit gegenüber allen anderen Gruppen.93 
 
2.2. Dämonenphänomene in Justins Werken  
Justins Werke sind durchzogen von zahlreichen Bekundungen zu dämonenartigen 
Erscheinungen. Als bedeutende Eckpfeiler seines Weltbildes präsentieren sich die bösen 
Dämonen. Konkret versteht Justin hierunter – teils mehr, teils weniger vollständig – von Gott 
abgefallene ἄγγελοι, deren Kinder (die δαíμονες), aber auch Geister (πνεύματα) und den 
διάβολος (auch σατανᾶς) als Ur- und Oberbösewicht unter den gefallenen ἄγγελοι.94 
Vermehrt verweist Justin auf die Geschichte ihrer „Entstehung“95 als Negativfolie für 
tugendhaftes und seligmachendes Verhalten96 und auf ihr böses Treiben, das intendiert, 
schwache Menschen von Gott zu entfernen, den Lastern zuzuführen und unter die 
Herrschaft böser Dämonen zu bringen.97 
Neben den von Gott abgefallenen ἄγγελοι gibt es noch den großen Teil treuer 
ἄγγελοι, Anhänger, Diener und Boten Gottes, die dem Guten verschrieben sind und im 
                                                 
90 Iust. dial. 38, Joyce 2006, 10-11. Justin präsentiert sich in seinem Διάλογος als Gesprächspartner, der sich in 
Freundschaft und im Sinne des gegenseitigen Austauschs ohne notwendiges, abschließendes Fazit oder 
erzwungene Feststellung des Siegers trennt, Iust. dial. 142. 
91 Iust. dial. 32-35, 78 und viele weitere Stellen. Auch Justins Σύνταγμα gegen Häresien und seine Schrift gegen 
Markion äußern sich ähnlich kritisch gegenüber Andersdenkenden, Iust. apol. 1.26, Lietzmann 1919, 1333, 
Chadwick 1964/1965, 278, Lüdemann 1979, 87-88, Hinson 1987, 5043. 
92 Iust. apol. 1.26, 1.58 (gegen Markion), Σύνταγμα (antihäretisch, erwähnt in apol. 1.26 und bei Irenäus haer. 4.6), 
dial. 18, 27 (gegen Juden), dial. 35 (gegen Valentinianer), Lüdemann 1979, 87-88, 112, weitere werden in dial. 35 
erwähnt. Justin richtet sich in seinem Διάλογος als erster gegen die Valentinianer, die erst nach Justins Lebzeiten 
(spätestens seit Ende des zweiten Jahrhunderts) als Häretiker abgelehnt werden, Lüdemann 1979, 113-114. 
93 Chadwick 1964/1965, 275. 
94 Justins direkter Wechsel zwischen den Begriffen δαíμονες, δαιμόνια, gefallene ἄγγελοι, πνεύματα und 
διάβολος bei ansonsten gleich bleibendem Handlungsrahmen zeigt auf, dass er sie im Großen und Ganzen als 
zusammenhängende Gruppe böser Wesen behandelt, Iust. apol. 1.28, 2.4, dial. 69, 76. 
95 Iust. apol. 2.4. 
96 Die Gegenüberstellung der bösen Taten von ἄγγελοι und δαíμονες zum seligmachenden, zu Gott führenden 
Verhalten der Tugendhaften findet sich beispielsweise in Iust. apol. 1.21. 
97 Iust. apol. 1.14, 1.26, 1.58. 
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Himmel und auf Erden tätig werden.98 Auch χερουβίμ werden im Gefolge Gottes erwähnt.99 
Sie werden nicht näher erklärt. In den jüdischen Schriften sind sie als engelartige, 
zwitterhafte Flügeltiere belegt.100 Ebenfalls aus den heiligen Schriften der Juden übernimmt 
Justin die Hervorhebung einzelner ἄγγελοι durch spezielle Eigennamen (Gabriel, διάβολος 
beziehungsweise σατανᾶς).101 Er weist somit (ohne es selbst zu betonen) auf eine enge 
Verzahnung mit der jüdischen Vorstellungswelt in den Hauptgruppen und –figuren 
dämonischer Wesen hin.102 
Als positives Pendant zum διάβολος fungiert weniger Gott selbst, der als 
unerschaffene Entität und Personifizierung des Guten außerhalb des Kosmos und aufgrund 
jeglicher Leidenschaftslosigkeit merklich außerhalb des Geschehens steht und nicht auf einer 
Stufe mit seinen Geschöpfen anzusiedeln ist.103 Vergleichbare Gegenmächte des διάβολος 
sind vielmehr das πνεῦμα ἅγιον und Jesus. Während das πνεῦμα ἅγιον als Person weniger 
greifbar wird und sein Wirken im Wesentlichen indirekt durch prophetische Eingebungen 
zum Ausdruck kommt,104 ist es vor allem Jesus, der (insbesondere als Mensch, weniger als 
rationale λόγος-Kraft) den bösen Mächten gegenüber tritt und sich ihre Bekämpfung explizit 
zur Aufgabe macht.105 
In den folgenden Ausführungen werden alle dämonischen Phänomene einer 
eingehenden ontologischen Bestimmung unterzogen. Dabei sollen induktiv Erkenntnisse zu 
den Grundstrukturen von Justins Dämonologie gewonnen und folgende Thesen belegt 
werden: 
(1) In allen aufgeführten Wesen kommen ein oder mehrere der in der Einleitung als dämonisch 
definierten Qualitäten zum Ausdruck – teils untereinander geteilt, teils singulär.  
(2) Die Ontologie der dämonischen Wesen richtet sich immerzu nach Gott als zentralem 
Referenzpunkt aller Geschöpfe aus (durch Kontraste oder Parallelen)  
(3) Der Grund für die große Bedeutung, die dämonologischen Wesen in Justins Weltbild 
zukommt, ist in dessen Gottesbild zu suchen. 
 
Mit der Erkenntnis dieser Strukturen verknüpft sich die Frage nach dem „Wozu?“. Während 
bereits These (3) eine deutliche Antwort auf diese Frage parat hält, soll sie in dem sich an die 
folgenden Ausführungen anschließenden Kapitel noch um eine (4) These erweitert werden: 
(4) Dämonische Wesen fungieren bei Justin als (bewusste oder unbewusste) Ausdrucksformen 
eines bestimmten Menschen- und Wertebilds. 
 
                                                 
98 Iust. apol. 1.6, dial. 31, 56, 130. 
99 Iust. dial. 37. 
100 Caquot 1968, 5. 
101 Iust. apol. 1.28, dial. 100, 115. 
102 Caquot 1968, 2-7. 
103 Iust. dial. 56. 
104 Iust. apol. 1.31, 1.32, dial. 52, 77, 87-88, 114. 
105 Iust. apol. 1.50, dial. 13, 30, 41. 
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2.3. Wesensbestimmung und Dämonologie 
In der Bestimmung der Dämonenphänomene erweist es sich als sinnvoll, zunächst dem in 
der Einführung angeführten Fragenkatalog zu normativ-ontologischen und 
epistemologischen Aussagen zu folgen. Nach dieser „Sondierung des Quellenmaterials“ 
kann dann gezielter auf die aufgeworfenen Thesen und Fragestellungen zur Dämonologie 
Justins Bezug genommen werden. 
 
2.3.1. Gefallene ἄγγελοι, δαίμονες und andere böse Geister und Mächte 
(a) Beschaffenheit und Ort 
Welche ontologischen Qualitäten zeichnen die gefallenen Engel ἄγγελοι und ihre Kinder in 
Justins Weltbild aus? Die Antwort ist zumindest für die ἄγγελοι zweigeteilt. Aufgrund der 
klaren Einordnung von Gott als vollkommen gut und omnipotent106 sieht sich Justin 
genötigt, das Übel der Welt anders zu erklären (Theodizee). Er lässt es in Gestalt gefallener 
ἄγγελοι und ihrer Kinder in die Welt kommen.107 Gott verfügt, dass die Menschen über die 
Erde herrschen und entsendet einige ἄγγελοι zu deren Fürsorge. Die ἄγγελοι widersetzen 
sich ihrer Pflicht, was ihnen aufgrund Gottes bewusstem Zugeständnis eines freien Willens 
möglich ist.108 Sie erniedrigen sich, indem sie mit irdischen Frauen Kinder zeugen und sich 
Menschen durch unlautere Praktiken dienstbar machen. Seitdem verbreiten sie zusammen 
mit anderen bösen Geistern (πνεύματα πονηρά), Lügengeistern (πλάνης πνεύματα), 
Mächten und Kräften der Erde (αἱ ἀρχαὶ καὶ ἐξουςίαι τῆς γῆς)109 Mord, Krieg, Ehebruch, 
Sünde und Trug auf Erden und feiern sich als wahre Götter (εἴδωλα δαιμονίων).110 
                                                 
106 Justin bezeichnet Gott als das alleinige und vollkommene Gute, den Vater der Gerechtigkeit, Keuschheit und 
aller übrigen Tugenden, Iust. apol. 1.6. 1.14-1.16, dial. 23. Justins Gott steht nicht nur ethisch, sondern auch 
chronologisch und hierarchisch an erster Stelle. Er allein ist ungezeugt. Er bedarf keines weiteren Namens, da es 
dafür eines älteren Namensgebers bedurft hätte, apol. 1.10, 1.14, 1.25, 2.5, dial. 5. Er hat den gesamten Kosmos 
und auch die Menschen aus formloser Materie geschaffen, apol. 1.10, 1.16, dial. 61. Seine ganze Schöpfung ist 
vergänglich. Allein er selbst ist ewig und bleibt immer gleich, apol. 1.13, 2.6, dial. 3, 5, 11, 23. Seine Position 
außerhalb der Schöpfung und mit der Endlichkeit und Situiertheit verbunden geben ihm eine omnipotente 
Machtfülle, dial. 56, 84. Er bedarf selbst für sich nichts, ist leidenschaftslos und sieht die Zukunft sowie alles in 
der Gegenwart, überall im Kosmos Geschehende. Bemerkenswert ist seine Fähigkeit, nicht nur physisches 
Geschehen, sondern auch psychisches „Geschehen“ zu „sehen“, apol. 1.12, 1.25, dial. 23, 59, 127. 
107 Justin greift hier auf den jüdischen Engelmythos zurück, Caquot 1968, 5, 7. 
108 Iust. apol. 2.6, dial. 88, 139-140. Zu Determinismus und menschlicher Handlungsmacht siehe auch Kapitel 
2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 146-171. 
109 Iust. dial. 7, 49, 76. Es ist davon auszugehen, dass Justin vermittels der Einbeziehung weiterer Wesen die 
kursierenden Vorstellungen von Gespenstern und Geistwesen (vgl. Luck 1985, Graf 1996, Flint 1999, Ogden 2002) 
bündeln will. Durch den Einbezug zahlreicher, nicht näher bestimmter Geister, Mächte und Kräfte (πνεύματα, 
δυνάμεις, ἀρχαί, ἐξουσίαι), wobei es sich grob um geistige Wesenheiten von gewisser Wirkungskraft im Himmel 
und auf Erden handeln muss, schafft er eine große Bandbreite an Geschöpfen und gibt dem Kosmos eine 
komplexere Natur. Justin deutet damit an, dass sein eigenes, auf seine Adressaten zugeschnittenes, 
anthropozentrisches Interesse an der Erlösung der Menschen vom Bösen zur Erlangung des Heils nur ein Teil des 
göttlichen Kosmos und der Interessen Gottes ist. Beide Punkte werden auch von Johann Hafner in Bezug auf die 
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Ontologisch besitzen gefallene ἄγγελοι somit, zumindest zu Beginn, alle 
Eigenschaften, die auch nicht gefallene ἄγγελοι besitzen.111 Aus der Bezeichnung des Teufels 
(διάβολος), dem Prototypen der gefallenen ἄγγελοι,112 als unreinen Geist (ἀκαθάρτου 
πνεύματος)113 geht hervor, dass es sich um geistartige, körperlose Wesen handelt. Sie können 
jedoch auch Menschengestalt annehmen und zuweilen, obwohl ihre eigentliche Speise das 
himmlische Manna (μάννα) ist, mit den Menschen auch irdische Speisen zu sich nehmen.114  
In ihrer menschlichen Gestalt115 – einer Art apostatischen, körperlichen Hülle – ist den 
gefallenen ἄγγελοι wohl auch der Beischlaf mit irdischen Frauen möglich gewesen. Wenn 
man Justins Hinweis ernst nimmt, dass gefallene ἄγγελοι und δαíμονες die paganen Götter 
sind,116 ist der Vergleich ihrer Körperlichkeit mit der eines in einen Tierkörper verwandelten 
beziehungsweise in einen solchen gefahrenen mythischen Zeus naheliegend.117 In jedem Fall 
ähneln ihre Apostasen oder geistigen Erscheinungen denen paganer Götterfiguren, da sie 
diese, laut Justin, nach ihrem Abbild anfertigen lassen:  
(οὐ γὰρ τοιαύτην ἡγούμεθα τὸν θεὸν ἔχειν τὴν μορφήν, ἤν φασί τινες εἰς τιμὴν μεμιμῆσθαι), 
ἀλλ‘ ἐκείνων τῶν φανέντων κακῶν δαιμόνων καὶ ὀνόματα καὶ σχήματα ἔχειν. 
wir glauben nämlich, dass die Gottheit nicht die Gestalt hat, in der man sie zum Zwecke der 
Verehrung abgebildet hat -, dass sie vielmehr Namen und Formen jener sichtbar erschienenen 
bösen Dämonen haben.118 
 
                                                                                                                                                        
ἄγγελοι genannt. Ihre nicht-notwendige Existenz sieht er als Ausdruck, dass Gott seine Welt und Heilsgeschichte 
nicht mit den sparsamsten Mitteln und nicht allein in Bezug auf den Menschen hervorbringt, Hafner 2005, 353, 
355-356. Dieselbe Meinung vertritt Dieter Heidtmann (2005 [1999], 198). Beide können als Antwort auf Alfred 
Läpples Frage nach der Funktion von ἄγγελοι angesichts der bereits ausreichenden Tätigkeit von Jesus und dem 
πνεῦμα ἅγιον gelesen werden, Läpple 2003, 52. 
110 Iust. apol. 1.4, 1.9, 1.14, 1.21, 1.41, 2.4, dial. 73, 83. Während die Schriften des Alten Testaments und Paulus 
einer dämonologischen Interpretation des Götzendienstes wesentlich weniger Bedeutung geben und Paulus 
Götzen als stumme leblose Attrappen verhöhnt, spricht Justin ihnen also durchaus hohe Wirkungskraft und mehr 
Bedeutung zu, Woyke 2005, 114-118, Schöllgen 2007, 151, 156. Als wichtige Basis für eine dämonologische 
Interpretation paganer Götter sieht Georg Schöllgen die Dämonologie der paganen Philosophie der Kaiserzeit 
(Plutarchs Interpretation der Orakel als von δαíμονες geleitet; Apuleius), Schöllgen 2007, 156-157. 
111 Eine eingehendere Behandlung der guten ἄγγελοι erfolgt im Kapitel 2.3.2. Gute ἄγγελοι und Mächte, 71-80. 
112 Durch den διάβολος – auch σατανᾶς oder Schlange (ὄφις) genannt (Just. apol. 1.28) – nehmen Sünde und 
Ungehorsam ihren Anfang, dial. 45, 112. Er wird zum Teil synonym anstelle der gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες 
angeführt, dial. 39, 67, 69-70, 82, 116. Allein seine Position als Oberhaupt der bösen δαíμονες (ὁ ἀρχηγέτης τῶν 
κακῶν δαιμόνων) hebt ihn vor den anderen hervor, apol. 1.28. Seine Sünden konzentrieren sich darauf, dass er 
die Stellung Gottes, des λόγος und der Menschen anfechtet, die ersten Menschen, Adam und Eva, zur Sünde 
verlockt hat und auch bis in Justins Tage noch weiterhin ihre Nachfahren verlockt, dial. 79, 88. 
113 Iust. dial. 82. 
114 Iust. dial. 57. 
115 Auch in den Schriften des Alten und Neuen Testaments begegnen δαíμονες beziehungsweise gefallene 
ἄγγελοι zumeist in Menschengestalt, vereinzelt auch in Gestalt wilder Tiere, Böcher 1972, 27. 
116 Die Kritik des paganen Götterwesens findet sich in Andeutungen ebenfalls in den Schriften des Neuen 
Testaments. Otto Böcher versteht den Namen des δαίμων Apollyon (Offb. 9.11) als Anspielung auf Apollon, der 
an anderen Stellen mit σατανᾶς verglichen wird (Joh. 17.12, 2. Thess. 2.3), Böcher 1972, 30. 
117 Zeus entführt Europa beispielsweise in Gestalt eines Tieres, Ov. met. 2.833-875. 
118 Iust. apol. 1.9, übers. v. Rauschen 1913, 18. 
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Nicht nur in Gestalt, auch in Namen, lassen sie sich so auf die einzelnen gefallene ἄγγελοι 
und δαíμονες zuordnen. 
Bei den Kindern (παῖδες) der gefallenen Engel, den δαíμονες,119 handelt es sich 
ebenfalls um geistartige Wesen, da Justin sie im Διάλογος auch als schlechte und falsche 
Geister (πονηρά καὶ πλάνα πνεύματα) bezeichnet120 und in ihrem Zusammenhang davon 
spricht, sie könnten wie Engel Gestalt annehmen, dem Menschen aber auch durch 
Schreckbilder Angst einjagen.121 Dass Justin ἄγγελοι, δαíμονες, böse πνεύματα, ἀρχαὶ und 
ἐξουςίαι häufig nicht eigens trennt und allgemein teils von den einen, teils von den anderen 
spricht, verweist auf einen zu vernachlässigenden Unterschied in ihrem ontologischen 
Charakter.122 
Verortet waren die später von Gott abgefallenen ἄγγελοι als Teil des himmlischen 
Hofstaates Gottes zunächst im Himmel.123 Einst mit der Fürsorge der Menschen auf Erden 
betraut, hat sich ihr Standort überwiegend vom Himmel auf die Erde verlagert. Teilweise ist 
es Justin sogar möglich genaue Lokalisierungen vorzunehmen. So wohnt ein δαίμων in 
Damaskus und weitere böse ἄγγελοι in Tanis (Ägypten).124 Mit der Niederlassung auf Erden 
erfolgt ihr charakterlicher Wandel zum Negativen.125 Sie gelten nun als durchweg böse 
(κακός), ruchlos (ἀνόσιος), wollüstig (ἀσελγής), unanständigen Gelüsten verfallen (αἰσχρῶν 
ἡδονῶν ἥττω γενόμενον), eitel (μάταιος) und unmoralisch.126 Ihre Kinder scheinen dabei 
nicht erst eine Wandlung zum Schlechten unterlaufen zu haben. 
Die Frage nach der Lebensspanne von gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες ist schwierig 
zu bestimmen. Nach Justin sind sie geschaffene Geschöpfe Gottes und damit eindeutig 
sterblich. Jegliche Form von Unsterblichkeit basiert allein auf Gottes Willen und ist damit 
keine inhärente Qualität des Geschöpfes selbst.127 Auf Erden leben sie zwar in einem 
zeitlichen Relationen unterworfenen, veränderlichen Kosmos, allerdings scheinbar nach 
anderen und längeren Zeitspannen als die Menschen. Zumindest unter den guten ἄγγελοι 
nennt Justin denselben ἄγγελος Gabriel, der bereits in den prophetischen Erzählungen 
                                                 
119 Iust. apol. 2.4. 
120 Iust. dial. 30. 
121 Iust. apol. 1.5. 
122 Iust. apol. 1.28, dial. 30, 35, 69, 76, 78, 82. 
123 Siehe Kapitel 2.3.2. Gute ἄγγελοι und Mächte, 71 
124 Iust. dial. 78-79. 
125 Iust. apol. 2.4. 
126 Iust. apol. 1.4, 1.5, 1.21, 1.25, dial. 91. Zeus wird von Justin als Vatermörder und Ehebrecher bezeichnet, bei 
dem es sich in Wahrheit um einen bösen δαίμων handelt, apol. 1.4, 1.21. Auch andere Götter schänden sexuell 
und sind folglich der körperlichen, irdischen Sinneslust anhängig, apol. 2.12. 
127 Iust. apol. 1.10, 1.18-1.21, dial. 5. 
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Erwähnung findet, auch als Bote, der Maria von ihrer Empfängnis in Kenntnis setzt.128 Dass 
gefallene ἄγγελοι nicht automatisch ihrer langen Lebensspanne beraubt werden, belegt der 
διάβολος, der bereits seit Urzeiten als gefallener ἄγγελος sein Unwesen treibt.129 Erst zum 
Jüngsten Gericht wird die Lebenszeit von ἄγγελοι und δαíμονες bedroht. Hier erfahren sie 
entweder das ewige Leben bei Gott oder den ewigen „Tod“.130 
Aufenthaltsort und Lebensspanne der übrigen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι 
werden von Justin kaum expliziert. Angesichts der ähnlich wie bei den ἄγγελοι und 
δαíμονες auf die Menschen ausgerichteten Tätigkeiten sind sie im Umfeld der Erde zu 
lokalisieren.131 Durch ihre transzendente Natur ist ihre Lebensspanne vermutlich ebenfalls 
nicht auf die irdischer Körper beschränkt. Zu den Totenseelen, den menschlichen Geistern 
unter den übrigen Geistwesen, liegen mehr Informationen vor. Sie warten für Justin unter 
der Erde auf ihr göttliches Urteil. Während dieser Zeit sind sie nicht völlig ohne Bewusstsein 
und Totenwelt und irdische Welt nicht vollständig voneinander isoliert. So berichtet Justin 
von möglichen Totenbefragungen (νεκυομαντεῖαι) und Beschwörungen menschlicher 
Geister (ψυχῶν ἀνθρωπὶνων κλήσεις) und zieht sie als Beleg dafür heran, dass die Seelen 
gerechterweise nach dem Tod weiterhin ihr Bewusstsein behalten. Er gesteht ihnen zu, von 
Menschen Besitz zu nehmen, sie hin und her zu zerren, also physisch auf die irdische Welt 
Einfluss nehmen zu können.132 
 
(b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit  
Als zweiter wichtiger Punkt in der Bestimmung des ontologischen Charakters gefallener 
ἄγγελοι und δαíμονες ist ihre Stellung, ihre (Un-)Abhängigkeit und damit verknüpft ihr 
Grad an eigener Persönlichkeit (Individualität) zu bemessen. Bereits erwähnt wurde, dass 
hinter jedem paganen Gott mit all seinen spezifischen Eigenschaften, Attributen und 
                                                 
128 Iust. dial. 100, Caquot 1968, 5-7. 
129 Iust. dial. 45. 
130 Iust. apol. 1.28. Mit der ewigen Feuerstrafe (ἐπ‘ αἰωνίαν διὰ πυρὸς καταδίκην, apol. 1.12) kommt ihnen de 
facto allerdings eine gewisse Unsterblichkeit zu, in der sie zwar nicht richtig leben, aber auch nicht richtig sterben 
und ewig weiter empfinden (αἰσθήσει αἰωνία, apol. 1.52). Justin sieht dieses Weiterempfinden sogar als 
notwendige Grundlage für die Sinnhaftigkeit einer Strafe, dial. 5. Dass Justin diese Form der Existenz dennoch 
nicht als wirkliches Leben anerkennt, zeigt sich in seiner Kritik am philosophischen Vertrauen auf die 
Unsterblichkeit, Unkörperlichkeit und Leidensunfähigkeit der Seele, dial. 1.  
131 Iust. apol. 1.12, 1.18, 1.44, 1.54, dial. 35. 
132 Iust. apol. 1.18. Insofern erklärt sich, warum Mächte und Reiche die Totenwelt (ἀποθανόνται) fürchten, dial. 
121. Von einem gewissen Bewusstsein der Totenseelen ist ebenfalls auszugehen, wenn es heißt, dass Jesus zu den 
Toten, die in der Grabeserde schlafen, hinunter geht, um ihnen die frohe Heilsbotschaft zu verkünden, dial. 72. 
Nicht von Justin, wohl aber vom Greis, der seine Bekehrung bewirkt hat, ist zu vernehmen, dass es ein 
zweigeteiltes Totenreich gibt, in dem die Seelen der Frommen an einem besseren Ort (κρείττων) und die der 
Bösen an einem weniger guten Ort (χείρων) verweilen, dial. 5. 
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Funktionalitäten eigentlich ein δαίμων oder gefallener ἄγγελος zu suchen ist.133 Nicht nur in 
ihren Eigenschaften, Attributen und Funktionen, auch in ihren lokalen Standorten sind sie 
divers verteilt.134 Böse Engel und Dämonen stellen keine homogene Masse dar, die immerzu 
gleich aussieht und gleiche Dinge ausführt.135 Ähnliches kann aufgrund Justins 
austauschbarer Begriffsverwendung auch für die übrigen πνεύματα (insbesondere 
Totenseelen), ἀρχαὶ und ἐξουςίαι in mehr oder weniger starker Ausprägung angenommen, 
allerdings nicht belegt werden.  
 Justin betont darüber hinaus regelmäßig den freien Willen und das von Gott 
gegebene Selbstbestimmungsrecht.136 Von diesen beiden haben gefallene ἄγγελοι, δαíμονες 
Engel, Dämonen und die übrigen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι vollständigen Gebrauch 
gemacht.137 Ihr Widerstand gegen Gott und das Gute stellt ihre zentralste Eigenschaft dar. Sie 
widerstreben nicht nur Gottes Anweisungen,138 sondern demonstrieren ihre Unabhängigkeit 
ihm gegenüber auch durch die Verhöhnung seiner Herrschaft und der Verehrung von sich 
selbst als Göttern.139 Indem sie sich als Götter feiern lassen, demonstrieren sie nicht nur ihre 
eigene Freiheit, sondern lenken auch die Menschen von der rechtmäßigen Ehrerbietung 
gegenüber dem Schöpfer ab. Sie stellen sich in bewusste Konkurrenz zu Gott und versuchen 
Gott seine Herrschaft explizit in einem physisch und psychisch auf Erden geführten Kampf 
abzuringen.140 Angesichts ihrer großen Anhängerschar auf Erden erscheint ein Sieg zunächst 
sogar gewiss.141  
Trotz ihrer großen Freiheit und Individualität ist den gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες 
eine deutliche Gruppenzugehörigkeit nicht abzusprechen. Durch ihre gemeinsame 
                                                 
133 Iust. apol. 1.9. 
134 Iust. dial. 78-79. 
135 Indem Justin die These von den paganen Göttern als δαíμονες betont, stärkt er die bereits in den Schriften des 
Alten und Neuen Testaments festzustellende Individualität Einzelner (διάβολος, ἀρχάγγελοι) unter einer 
ansonsten sehr homogenen, namenlosen und anonymen Masse von ἄγγελοι und δαíμονες, Böcher 1972, 30. 
136 Iust. apol. 2.6, dial. 88, 139-140. 
137 Die Gewährung eines freien Selbstbestimmungsrechts ist die Kernursache für die Ergänzung der Angelologie 
im Sinne guter ἄγγελοι um eine Dämonologie im Sinne von Gott abgefallener ἄγγελοι, Dürr 2009, 45. 
138 Iust. apol. 1.40, dial. 76. Die übrigen bösen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι bilden hier keine Ausnahme, Iust. 
apol. 1.12, 1.44, 1.54, dial. 35. 
139 Iust. apol. 1.9. 
140 Iust. apol. 1.4, 1.9, 1.14, 1.21, 1.41, 2.4, dial. 73, 83. Dass es sich im Wesentlichen um eine geistige 
Gefangennahme der Menschen handelt, belegen zwei Textstellen. Zum einen bezeichnet Justin den Stab der 
Macht Jesu (ῥάβδος δυνάμεως) als das Wort der Berufung und (geistigen) Umwandlung (τὸν λόγον τῆς κλήσεως 
καὶ τῆς μετανοίας), dial. 83. Zum anderen berichtet er von Gottes Macht, die jeden zudringlichen, bösen ἄγγελος 
zu vertreiben vermag, auf dass er sich nicht der eigenen Seele bemächtige, dial. 105. Gegen einen allein geistigen 
Kampf um die Menschheit steht, dass Justin darüber hinaus (wahrscheinlich durch den großen Rückbezug auf 
jüdische Schriften im Διάλογος) von physischen Kriegen gegen Kriegsheere berichtet, die von ἄγγελοι geführt 
und beeinflusst werden, dial. 83. 
141 Iust. apol. 1.4-1.5, 1.26, 2.1, 2.6, dial. 19, 27, 30, 78, 135. 
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Ausrichtung gegen das Gute, die Vernunft, die Christen, die Tugend und Moral142 finden sie 
sich unvermeidlich auf einer Seite. Justin spricht von ihnen an vielen Stellen in 
generalisierter Form und verweist auf einen sich koordinierenden Bund (δεσμός) gegen 
Christus. Dieser besteht aus dem διάβολος als Oberhaupt, seiner Heerschar (στρατιά), den 
gefallenen ἄγγελοι, δαíμονες, den übrigen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι, und den 
menschlichen Anhängern, den Bösen und Sündhaften (unter ihnen werden beispielsweise 
Herodes, Pilatus und die Juden genannt). Justin redet davon, dass die bösen ἄγγελοι und 
δαíμονες gemeinsam mit ihren menschlichen Anhängern Unternehmungen bestreiten.143  
An die Grenzen ihrer Macht und Freiheiten stoßen böse ἄγγελοι, δαíμονες und 
anzunehmen auch die übrigen bösen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι letztlich in Bezug auf 
Gott. Auch wenn sie selbst noch von der Möglichkeit ihres Sieges überzeugt sind,144 
prophezeit Justin ihnen, dass der Sieg Gottes gewiss ist. Seine rechtmäßige Herrschaft in den 
Himmeln und auf Erden wird sich Gott über Jesus und das Jüngste Gericht einfordern, wenn 
er Recht spricht über gute und böse Taten.145 Die Macht dazu hat Gott bereits und hatte sie 
zu allen Zeiten. Gottes Warten erklärt Justin damit, dass noch einige Menschen durch 
Bekehrung gerettet werden können.146  
Selbst ohne markantes göttliches Einwirken ist die Macht der Bösen begrenzt. Sie können 
die Ausbreitung der christlichen Lehre nicht verhindern und auch nur jene Menschen 
beeinflussen, die unvernünftig leben, voller Leidenschaften und in schlechten Sitten 
aufgewachsen sind und eitlem Ruhm nachjagen: 
Οὐ γὰρ μὴ γενέσθαι τὴν ἐκπύρωσιν ἐπὶ κολάσει τῶν ἀσεβῶν οἱ φαῦλοι δαίμονες πεῖσαι 
δύνανται, ὅνπερ τρόπον οὐδὲ λαθεῖν τὸν Χριστὸν παραγενόμενον ἴσχυσαν πρᾶξαι, ἀλλ‘ 
ἐκεῖνο μόνον, τοὺς ἀλόγως βιοῦντας καὶ ἐμπαθῶς ἐν ἔθεσι φαὺλοις τεθραμμένους καὶ 
φιλοδοξοῦντας ἀναιρεῖν ἑμᾶς καὶ μισεῖν, δύνανται ποιῆσαι.147 
  
Auch wenn die bösen ἄγγελοι und δαíμονες zu Lebzeiten Justins noch ihre Freiheiten und 
ihre hohe Stellung auf Erden genießen, sieht Justin ihre Tage und damit ihre hohe Stellung 
                                                 
142 Iust. apol. 1.9-1.10, 1.28. Auf die gemeinsame Intention wird in Abschnitt (c) Intention und Tätigkeiten in diesem 
Kapitel näher eingegangen, 66-70. 
143 Iust. apol. 1.28, 1.40, dial. 69, 76. 
144 Iust. dial. 47. 
145 Iust. apol. 1.8, 1.16, 1.28, 1.45, 1.57, dial. 5, 141. Auch der διάβολος muss sich seinem Schicksal und der Macht 
Gottes letztlich erneut beugen, apol. 1.28, dial. 45, 76, 91, 100. Er ist insofern zwar höchster Vertreter des Bösen 
und direktes Pendant zu Gott als höchstem Vertreter des Guten. An Rang und Macht kommt er ihm jedoch nicht 
gleich. Auch Christus steht ihm in seiner Präexistenz als λόγος zumindest chronologisch voran, dial. 45. Allein 
die frühere Position des διάβολος als ranghoher ἄγγελος zur Rechten des λόγος stellte ihn zunächst den ἄγγελοι 
gleich beziehungsweise vor, dial. 115.  
146 Iust. apol. 1.5, 2.5, dial. 30, 78, 83, 85, 91. 
147 Iust. apol. 1.57. 
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als gezählt an. Zum Jüngsten Gericht werden sie, ihrer niedrigen ethischen Einstellung 
gemäß, aller unangemessen erworbenen Freiheiten und Herrschaftspositionen beraubt.148 
 
(c) Intention und Tätigkeiten 
In Justins Hauptfokus liegt weniger die genaue Bestimmung der Physik oder lokalen 
Verortung von gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες als ihr dem Bösen, Emotionalen und 
Triebhaften zugeneigter Charakter.  
 Von dem Umstand, dass ἄγγελοι die ihnen von Gott zugedachte Aufgabe nicht 
übernehmen wollten, ist nicht zwangsläufig zu schließen, dass sie die Tätigkeit oder das 
Gute an sich ablehnen. Sie könnten beispielsweise allein für ihre Freiheit kämpfen und sich 
deshalb der göttlichen Hierarchie und den ihnen zugedachten Aufgaben entziehen. So sind 
gemäß dem Engelfallmythos die Erde und deren Wesen nach dem göttlichen Gesetz den 
Menschen unterstellt und auch die Himmelskörper regeln die Jahreszeiten für den 
Menschen.149 Die ἄγγελοι und δαíμονες nahmen sich also zunächst nur die Freiheit sich 
Dinge anzueignen, die ihnen in Gottes Ordnung nicht zustanden: die Welt und die 
Menschen. Dabei belässt es Justin jedoch nicht.  
Justins Weltbild ist in großen Teilen extrem dualistisch, das heißt es ist in zwei 
entgegenstehende, klar voneinander abgegrenzte Lager eingeteilt. Justin geht darüber 
hinaus, die Lossagung der ἄγγελοι und δαíμονες als Entscheidung dafür anzusehen, ihre 
eigene Vorstellung vom wahren, gerechten und guten Leben zu leben. Er sieht sie vielmehr 
als bewusste und aggressiv gegen Gott eingenommene Antagonisten. Es gibt für Justin 
insofern nur zwei Seiten. Die eine steht für das Gute und für Gott als Verkörperung des 
Guten; der anderen kommt die Position des gegen Gott gerichteten Bösen zu.150 
 Unter diesen Ansichten Justins sind sämtliche Tätigkeiten der gefallenen ἄγγελοι 
und δαíμονες zu bewerten. So lassen sich die von Justin explizit angeführten Handlungen 
und Intentionen durch jegliche Handlungen und Intentionen ergänzen, die in direktem 
Kontrast zu den Eigenschaften Gottes und den Tugenden Jesu151 und der Christen stehen. 
Die aufgeführten Aktionen geben allerdings ein bereits hinreichend aussagekräftiges Bild 
von der zentralen Wegrichtung dieser Wesensgruppe. 
                                                 
148 Iust. apol. 1.5, 55.1-55.2. Siehe auch Erläuterungen zu Schein und Sein in Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 118-122. 
Gemäß Nikolaus Wandinger ist die Sünde der gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες ein verfehlter Selbstentwurf vor 
Gott, Wandinger 2003, 52. 
149 Iust. apol. 2.4. 
150 Eine allgemeine Definition von Dualismus und seine spezielle Ausprägung als zentrales Element der 
Anthropologie bei Justin finden sich in den Kapiteln 2.4.1. Körper und Geist, 108, 2.4.2. Spaltung und 
Externalisierung des Selbst, 123-128, und 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 128-147. 
151 Näheres zur Wesenheit und Relation Jesu zu Gott siehe Kapitel 2.3.3. Der χριστός-λόγος, 80-94. 
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Justin zufolge, sind die bösen Taten der ἄγγελοι und δαíμονες bewusst intendiert 
und vorbereitet.152 Dass es sich dabei nicht nur um momentane Affekthandlungen, sondern 
um Langzeitplanungen handelt, zeigt folgender Ausruf: Οὐαὶ τῇ ψυχῇ αὐτῶν διότι 
βεβούλευνται βουλὴν πονηρὰν καθ‘ ἑαυτῶν – „Wehe ihrer Seele, weil sie einen schlimmen 
Plan gegen sich selbst gefasst haben“.153 Ihr Handeln kennzeichnet also nicht die so häufig 
bei Menschen angeführte Unwissenheit und Irreleitung als Grund für sündhaftes Handeln.154 
Die konkret ausgeführten Handlungen der bösen ἄγγελοι (einschließlich des 
διάβολος)155 und δαíμονες sind im Allgemeinen stets dieselben. Sie unterstehen der 
Intention, so viele wie möglich dem Bösen zuzubringen, und lassen sich aufteilen in: (1) 
Verwirrung,156 (2) Verlockung157 und (3) Ängstigung und Bedrohung.158 Sie werden darin wie 
                                                 
152 Πρὶν ἢ ἐν ἀνθρώποις αὐτὸν γενέσθαι ἄνθρωπον φθάσαντές τινες διὰ τοὺς προειρημένους κακοὺς δαίμονας 
διὰ τῶν ποιητῶν ὡς γενόμενα εἶπον ἃ μυθοποιήσαντες ἔφησαν, ὃν τρόπον καὶ τὰ καθ’ ἡμῶν λεγόμενα δύσφημα 
καὶ ἀσεβῆ ἔργα ἐνήργησαν, ὧν οὐδεὶς μάρτυς οὐδὲ ἀπόδειξίς ἐστι – „Ehe er als Mensch unter Menschen 
erschien, haben im Voraus Einzelne, ich meine die vorher erwähnten bösen Dämonen, durch die Dichter das als 
Tatsachen hingestellt, was sie erdichtet haben, wie sie denn auch die gegen uns ersonnenen schändlichen und 
gottlosen Taten vollbracht haben, für die es keinen Zeugen und keine Beweise gibt“, Iust. apol. 1.23, übers. v. 
Rauschen 1913, 36, Οὐ γὰρ ἄλλο τι ἀγωνίζονται οἱ λεγόμενοι δαίμονες, ἢ ἀπάγειν τοὺς ἀνθρώπους ἀπὸ τοῦ 
ποιήσαντος θεοῦ καὶ τοῦ πρωτογόνου αὐτοῦ Χριστοῦ – „Denn auf nichts Anderes arbeiten die Dämonen hin, als 
die Menschen von dem Schöpfergott und seinem Erstgeborenen, nämlich Christus, abzuziehen“, Iust. apol. 1.58, 
übers. v. Rauschen 1913, 72. 
153 Iust. dial. 17, übers. v. Haeuser 2005, 64. 
154 ᾯ πολλοὶ πεισθέντες ὡς μόνῳ περὶ ὧν λέγουσιν ἔχοντες, ἀλλὰ ἀλόγως ὡς ὑπὸ λύκου ἄρνες συνηρπασμένοι 
βορὰ τῶν ἀθέων δογμάτων καὶ δαιμόνων γίνονται – „Ihm [Markion, Ergänzung des Verfassers!] haben viele 
Glauben geschenkt, als ob er im Alleinbesitz der Wahrheit sei, und spotten unser, obschon sie keinen Beweis 
haben für das, was sie sagen, sondern gedankenlos wie vom Wolf geraubte Schafe eine Beute der gottlosen 
Lehren und Dämonen werden“, Iust. apol. 1.58, übers. v. Rauschen 1913, 72, Πάντες ὡς πρόβατα ἐπλανήθημεν, 
ἄνθρωπος τῇ ὁδῷ αὐτοῦ ἐπλανήθη – „Wir alle gingen irre gleich Schafen, der Mensch verirrte sich auf seinem 
Wege“, Iust. dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. 
155 Er betätigt sich als Lügner, Betrüger, Blasphemieprediger, Sünder, unreines πνεῦμα, ständiger Widersacher, 
Nachäffer, Verführer und Abtrünniger, Iust. dial. 39, 67, 69-70, 82, 103, 116. Im Unterschied zu den gefallenen 
ἄγγελοι und δαíμονες ist ihm anzurechnen, dass er sich sogar (wenn auch vergeblich) an der Irreführung Jesu 
versucht, dial. 103. 
156 Die Verwirrung dient vor allem der Praktik der Lüge und Nachahmung (Mimese), zu letzterem siehe Reed 
2004, 145, 168. In dem Sinne beschreibt Justin δαíμονες als Wölfe im Schafspelz: Εἶπε γάρ· Πολλοὶ ἐλεύσονται ἐπὶ 
τῷ ὀνόματί μου, ἔξωθεν ἐνδεδυμένοι δέρματα προβάτων, ἔσωθεν δέ εἰσι λύκοι ἅρπαγες. – „Er hat nämlich 
gesagt: „Viele werden kommen in meinem Namen, die äußerlich mit Schafspelz bekleidet sind, innerlich aber 
reißende Wölfe sind.“, Iust. dial. 35, übers. v. Haeuser 2005, 90, Καὶ γὰρ ἐγώ, μαθὼν περίβλημα πονηρὸν εἰς 
ἀποστροφὴν τῶν ἄλλων ἀνθρώπων περιτεθειμένον ὑπὸ τῶν φαύλων δαιμόνων τοῖς Χριστιανῶν θείοις 
διδάγμασι, καὶ ψευδολογουμένων ταῦτα καὶ τοῦ περιβλήματος κατεγέλασα καὶ τῆς παρὰ τοῖς πολλοῖς δόξης. – 
„Auch ich habe, nachdem ich zur Einsicht gekommen war, dass den göttlichen Lehren der Christen von den 
bösen Dämonen zur Abschreckung der anderen Menschen eine niederträchtige Hülle umgeworfen worden sei, 
solche Lügenredner und ihre Hülle und die Meinung der Menge verlacht.“, apol. 2.13, übers. v. Rauschen 1913, 
100, ähnliche Aussagen in apol. 1.10 und dial. 13. Als Beispiele für dämonische Mimese werden die der Genesis 
nachempfundenen Mythen von Kore und Athene, der der Eucharistie angeglichene Mithraskult und die den 
Taufen nachgestellten paganen Bäder genannt, apol. 1.52, 1.62, 1.64, 1.66. Beispiele für erfolgreiche Verführungen 
sind die fürstliche Hybris und das verlorene Wissen von Gott durch die Einführung neuer Götter und falscher 
Bräuche und Propheten, apol. 1.12, 1.14, 1.26, 1.54, 2.9, dial. 119. Δαíμονες und böse ἄγγελοι setzen sogar Jesus-
Nachahmer zur Täuschung (ἀπάη, πλάνη) ein und bewegen Justin zu folgendem Aufruf: Ὅθεν τήν τε ἱερὰν 
σύγκλητον καὶ τὸν δῆμον τὸν δῆμον τὸν ὑμέτερον συνεπιγνώμονας ταύτης ἡμῶν τῆς ἀξιώσεως παραλαβεῖν 
αἰτοῦμεν, ἵν‘, εἴ τις εἴη τοῖς ἀπ‘ ἐκείνου διδάγμασι κατεχόμενος, τἀληθὲς μαθὼν τὴν πλάνην φυγεῖν δυνηθῇ. – 
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erwähnt von den übrigen bösen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι unterstützt.159 Zielgruppe 
aller Handlungen sind dabei die Menschen, die entweder unterworfen und assimiliert oder 
denen geschadet werden soll.160 Über die Schädigung der Menschen wird intendiert letztlich 
Christus, Gott und seiner göttlichen Ordnung zu schaden.161 
Alle direkten Interaktionen und Einwirkungen auf die Welt der Menschen belegen 
zusätzlich die Verortung von gefallenen ἄγγελοι, δαíμονες und bösen πνεύματα, ἀρχαὶ und 
ἐξουςίαι in der Welt der Menschen. Ohne die unmittelbare Nähe sind die genauen 
Kenntnisse der menschlichen Schwächen und der in der Gesellschaft verbreiteten Sagen zum 
Zwecke der geschickten Verwirrung nicht zu erklären.  
Letzter Punkt zur Intention böser ἄγγελοι, δαíμονες und den übrigen ist die Frage 
nach der Möglichkeit ihrer Bekehrung. Sie ist nicht ohne Weiteres zu beantworten, da Justin 
zwei Argumentationsstränge verfolgt. Zum einen betont er die Handlungsfreiheit von 
                                                                                                                                                        
„Darum ersuchen wir euch, auch den heiligen Senat und euer Volk von dieser Bittschrift in Kenntnis zu setzen, 
damit wenn noch jemand in seinen Lehren befangen sein sollte, er die Wahrheit erfahren und von seiner 
Täuschung sich lossagen kann.“, apol. 1.56, übers. v. Rauschen 1913, 71.  
157 Gefallene ἄγγελοι und δαíμονες verlocken und verführen Menschen indem sie an ihre Leidenschaften, das 
heißt ihre innewohnende, zu allem Bösen neigende und ihrer Natur nach vielgestaltige Lust appellieren 
(σύμμαχον λαβόντες τὴν ἐν ἑκάστῳ κακὴν πρὸς πάντα καὶ ποικίλην φύσει ἐπιθυμίαν), Iust. apol. 1.5, 1.10, 1.26. 
Am Besten fasst Justin die intendierte, schlau an die individuellen Schwachstellen der jeweiligen Zielperson 
angepasste Ablenkung vom Guten in seiner ersten Apologie zusammen: καὶ τοὺς μὲν τῆς γῆς μὲ ἐπαίρεσθαι 
δυναμένους τοῖς γηΐνοις καὶ χειροποιήτοις προσὴλωσαν καὶ προσηλοῦσι, τοὺς δὲ ἐπὶ θεωρίαν θείων ὁρμῶντας 
ὑπεκκρούοντες, ἢν μὴ λογισμὸν σώφρονα καὶ καθαρὸν καὶ ἀπαθῆ βίον ἔχωσιν, εἰς ἀσέβειαν ἐμβάλλουσιν. – 
„und die, welche sich über die Erde nicht erheben können, die ketten sie und ketten sie jetzt noch an die irdischen 
Dinge und an die Werke von Menschenhand; die sich aber zur Betrachtung göttlicher Dinge emporschwingen, 
die drängen sie, wenn sie sich nicht ein gesundes Urteil und ein reines, von Leidenschaften freies Leben 
bewahren, unversehens vom rechten Wege ab und stürzen sie in Gottlosigkeit.“, apol. 1.58, übers. v. Rauschen 
1913, 72. Beispiele für erfolgreiche Verführungen bieten Markion, Menander und Simon der Magier. Sie ließen 
sich mit der Aussicht auf hohe gesellschaftliche Ehre und übermenschliche Kräfte einkaufen, apol. 1.4, 1.24, 1.26, 
1.58.  
158 Durch Ängstigung und Bedrohung geben böse ἄγγελοι und δαíμονες ihrer Intention, Menschen zu Sklaven 
und Untergebenen zu machen (ὑπηρέται, δουλοῖ), Ausdruck. Sie schrecken durch Traumgesichter, Schreckbilder 
(φόβητρα), übernatürliche Ereignisse, Frauen-, Knabenschändungen und Todesdrohungen, Iust. apol. 1.5, 1.12, 
1.14, 1.26, 1.44. Widerständler verfolgen sie durch Falschanschuldigungen und lassen sie als Gottesleugner, 
Religionsfrevler und Missetäter (ἄθεον, ἀσεβής, ἁμαρτωλός) hinrichten, apol. 1.5, 1.24, 1.44, dial. 18. Die 
Ausführung ihrer Anschuldigungen und Prozesse überlassen sie gerne ihren vielen, zum Teil wie besessen 
erscheinenden (ὡς οὖω ἄρχοντας δαιμονιῶντας), Anhängern (Richter, Diener und gewöhnliche, an der Bosheit 
gefallen findende Menschen), apol. 1.4, 1.5, 1.26, 1.58, 1.63, 1.66, 2.1, 2.6, dial. 18-19, 27, 30, 78, 135. Insbesondere 
Christen und nach dem λόγος lebende Menschen befinden sich unter den Opfern, apol. 2.7. Sie werden von bösen 
ἄγγελοι und δαíμονες nicht nur missfällig zur Kenntnis genommen, sondern explizit gehasst (μισεῖν, 
ἐχθραίνειν), apol. 2.1, 2.7. Sie offenbaren in dem Sinne eine extrem ablehnende Haltung, die intolerant und aktiv 
auf die Vernichtung des Guten hinarbeitet.  
159 Gleich den bösen ἄγγελοι und δαíμονες lehren sie unvernünftige Menschen Böses. Sie belügen sie mit falschen 
Wahrheiten, suchen sie in ihren Dienst zu bringen und stellen Christen nach, die sich ihrem Zugang verwehren, 
Iust. apol. 1.12, 1.44, 1.54, dial. 35. 
160 Iust. apol. 1.14, 1.58. 
161 Siehe Iust. apol. 1.24, 1.5, 1.56, 2.1, 2.7, dial. 18, 119. 
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ἄγγελοι und Menschen.162 Zum anderen beschreibt er, beeinflusst von seiner Neigung zum 
Dualismus, insbesondere δαíμονες als grundsätzlich und hoffnungslos böse.163 
Bußmöglichkeiten werden nur im Zusammenhang mit Menschen thematisiert.164 Bei den 
δαíμονες ist stets von Unterwerfung und Vernichtung die Rede.165  
Eine Erklärungsmöglichkeit besteht darin, δαíμονες als in Sünde gezeugte Wesen166 
von ἄγγελοι zu unterscheiden und in ihnen das Böse als essentiellen Charakterzug zu 
werten. Einige bedeutsame Punkte sprechen jedoch dagegen. So spricht Justin davon, dass 
nur der als böse bezeichnet und getadelt werden kann, der die Wahl besitzt.167 Ebenso zeugt 
die wechselnde Verwendung von ἄγγελοι und δαíμονες bei gleich bleibendem 
Handlungsrahmen von einer einheitlichen, charakterlich nicht wesentlich differenzierten 
Gruppe des Bösen.168 Die Frage bleibt, warum nicht zumindest gefallene ἄγγελοι merklicher 
in Justins Bekehrungsbestrebungen mit einbezogen werden.  
Es ist davon auszugehen, dass sich gefallene ἄγγελοι, δαíμονες und die übrigen 
bösen πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι auf Basis freier Entscheidung bewusst dem Bösen 
zugewendet haben. Justins Wissen, um die Vergeblichkeit jeglicher Bekehrungsmühen, kann 
auf seinen Zugang zum λόγος zurückgeführt werden. Dieser kennt das Schicksal aller 
Geschöpfe ohne es selbst festzulegen.169 Das Bewusstsein Böses zu tun wird für Justin der 
zwingende Unterschied in der Behandlung von gefallenen ἄγγελοι, δαíμονες, bösen 
πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι im Gegensatz zu den Menschen. Erstere haben sich bewusst 
gegen das Gute entschieden, während Justin unter den Menschen viele verirrte Schafe 
annimmt.170 Diesen „verirrten Schafen“ sind seine Texte und Bekehrungsbemühungen 
gewidmet. Im Fokus auf sie reduziert er gefallene ἄγγελοι, δαíμονες und ihre 
                                                 
162 Ἀλλ‘ ὅτι αὐτεξούσιον τό τε τῶν ἀγγέλων γένος καὶ τῶν ἀνθρώπων τὴν ἀρχὴν ἐποίησεν ὁ θεός, δικαίως ὑπὲρ 
ὧν ἂν πλημμελήσωσι τὴν τιμωρίαν ἐν αἰωνίῳ πυρὶ κομίσονται. – „Aber weil Gott das Geschlecht der Engel und 
das der Menschen ursprünglich frei erschaffen hat, werden sie mit Recht für ihre Vergehungen in ewigem Feuer 
gestraft werden.“, Iust. apol. 2.6, übers. v. Rauschen 1913, 91. 
163 Es gibt keine Erwähnungen von δαíμονες, die Gutes tun. Der unterschiedslose Gebrauch der Begriffe δαíμονες 
φαῦλοι und δαíμονες impliziert, dass δαíμονες grundsätzlich böse sind, Iust. apol. 1.5, 1.52, dial. 17. Den 
διάβολος bezeichnet Justin durch seine Ausdauer im üblen Tun ebenfalls als „ständigen Widersacher“ (ὁ 
διάβολος ἐφέστηκεν ἀεὶ ἀντικείμενος), dial. 116. 
164 Erwähnung der Buß- und Heilsmöglichkeit von Menschen allein in Iust. dial. 23, 39, 41, 56, 82, 110. 
165 Καὶ γὰρ καὶ ἄνθροπος, ὡς προέφημεν, γέγονε κατὰ τὴν τοῦ θεοῦ καὶ πατρὸς βουλὴν ἀποκυηθεὶς ὑπὲρ τῶν 
πιστευόντων ἁνθρώπων καὶ [ἐπὶ] καταλύσει τῶν δαιμόνων - Denn, wie wir schon gesagt haben, er [Jesus, 
Ergänzung des Verfassers!] ist Mensch geworden, nach dem Willen Gottes des Vaters zur Welt gekommen für die 
gläubigen Menschen und zum Sturze der Dämonen“, Iust. apol. 2.5, übers. v. Rauschen 1913, 90, weitere Stellen, 
die von Unterwerfung (ὑποτάσσειν) berichten siehe dial. 30, 76, 83, 85. 
166 Iust. apol. 2.4. 
167 Iust. apol. 1.43. Begriffe wie δαíμονες φαῦλοι würden demnach unberechtigt, apol. 1.5.  
168 Iust. apol. 1.28, 2.4, dial. 69, 76. 
169 Iust. dial. 141. Einen ähnlichen Zugriff auf zukünftiges Wissen spricht sich Justin hinsichtlich des Sieges Gottes 
und der Christen zu, dial. 14, 91, 120 und andere. 
170 Iust. dial. 17. 
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Zuletzt ist kurz auf die epistemologischen Aussagen zur Erfahrbarkeit der gefallenen 
ἄγγελοι und δαíμονες einzugehen. Bereits mehrfach angesprochen wurde, dass δαíμονες 
sich über generell als Magie bezeichnete übernatürliche Geschehen den Menschen 
offenbaren.171 Dabei zeigen sie auch Schreckbilder,172 strafen oder leiten zu Opfern an. Ihre 
Kommunikation mit den Menschen erfolgt über Träume, in denen sie als Traumgesichter 
erscheinen.173  
Bereits in der Bestimmung ihrer Ontologie ist ihr Erwerb von Menschenkörpern zum 
Zwecke der Kommunikation und körperlichen Interaktion zur Sprache gekommen.174 Ebenso 
erwähnt wurden in diesem Bezug ihre Namen und ihr äußeres Erscheinungsbild. Beide 
richten sich nach den paganen Göttern. Ihr Erscheinungsbild gestaltet sich insofern 
menschlich und perfektionistisch.175 Justin geht nicht darauf ein, ob die perfektionistische 
Darstellung paganer Gottheiten allein von den gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες intendiert 
wird oder tatsächlichen Tatsachen entspricht.  
Deutlich wird anhand der Vielseitigkeit der Möglichkeiten direkter Erfahrbarkeit von 
bösen Dämonen, dass sie sich im Umgang mit den Menschen stark von Justins 
transzendentem Gott kontrastieren.176 Sie bedienen sich zwar der indirekten Kommunikation 
                                                 
171 Iust. apol. 1.14, 1.26, 2.4. 
172 Iust. apol. 1.5. 
173 Iust. apol. 1.14. 
174 Iust. apol. 1.5. 
175 Iust. apol. 1.9, Vernant 1989, 24-26, Rüpke 2006 (2001), 72-75. 
176 Justins transzendenter Gott ist der materiellen Welt so weit enthoben, dass er körper- und seelenlos für die 
Menschen nur indirekt im χριστός-λόγος sichtbar wird, Iust. dial. 114. Er bleibt immer in den Himmeln und 
begibt sich nicht einmal zum Jüngsten Gericht in unmittelbaren Kontakt zu seinen Geschöpfen, dial. 56, 60, 118, 
127. Seine Himmel sind vom kosmischen Weltall und den Himmelskörpern zu trennen. Letzere sind den 
Menschen von Gott geschenkt worden, Iust. apol. 2.4. Justins transzendentes Gottesbild zeigt sich auch in seiner 
Kritik an paganen Götterfiguren, die er als Verhöhnung der unaussprechlichen Herrlichkeit und Ewigkeit Gottes 
beschimpft, apol. 1.9. Die Auffassung eines unbeschreibbaren, andersartigen, transzendenten und außerhalb des 
Kosmos stehenden Gottes ist sicherlich vom platonischen Gottesglauben stark gefördert, Andresen 1952/1953, 
167-168. Es findet sich allerdings auch im nachbiblischen Judentum eine angewachsene, stärkere Betonung 
göttlicher Transzendentalität, Caquot 1968, 7. Justins Versuch das Persönliche der jüdisch-christlichen mit dem 
Transzendenten und Jenseitigen der mittelplatonischen Gottesvorstellung zu verbinden (Andresen 1952/1953, 
167) gelingt nicht völlig. So steht Gottes Leidenschaftslosigkeit zugleich eine Liebe zum Menschen entgegen, die 
bei Missachtung seiner Gebote in Zorn umschlagen kann, dial. 21, 23. Seine ewige Gleichheit wird durch den 
Erlass neuer Gebote zugunsten der Bekehrung zum Guten für jüdische Sünder konterkariert, dial. 23. Das 
persönliche, gefühlsbetonte Gottesbild erscheint, aufgrund der umfassenden Bezugnahme auf jüdische Schriften, 
insbesondere im Διάλογος. In dial. 11, 61 spricht Justin von einem Gott, der sich über seine Schöpfung „freut“ 
(εὐφραίνω). 
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über Träume, bedürfen aber keiner Medien, um mit Menschen in Kontakt zu treten, und 
haben dadurch eine deutliche Nähe und Präsenz zu den Menschen.  
 
2.3.2. Gute ἄγγελοι und Mächte 
(a) Beschaffenheit und Ort 
Da Justin von gefallenen ἄγγελοι und dem διάβολος im Besonderen als Geistern (πνεύματα) 
spricht, hat das mit hoher Wahrscheinlichkeit auch für die noch nicht gefallenen ἄγγελοι zu 
gelten.177 Dazu passt, dass sie keine irdischen Speisen, sondern himmlisches Manna (μάννα) 
essen. Es scheint als erhalten sie hierüber zusätzliche Energie, Unvergänglichkeit oder 
Göttlichkeit, da Justin davon berichtet, einst hätten sogar Juden zur Stärkung μάννα 
bekommen.178 Weniger sicher ist, ob μάννα als Hauptursache für die besonderen Kräfte von 
ἄγγελοι zu gelten hat. So verlieren gefallene ἄγγελοι ihre übernatürlichen Kräfte trotz der 
fehlenden himmlischen Speisung nicht. Ob ihnen der Zugang zu μάννα auch auf Erden 
möglich ist, wird nicht berichtet. Lediglich festgehalten werden kann insofern, dass Justin 
die andersartige Natur der ἄγγελοι durch eine ebenfalls andersartige Form der Speise betont 
und damit, wenn auch schwach, ein gewisses Abhängigkeitsverhältnis zum Himmel als dem 
Ort der Verpflegung andeutet.  
Die andersartige Natur der ἄγγελοι gegenüber den Menschen erstreckt sich auch auf 
die zeitliche Spannweite ihres Daseins. Während Justin zur maximalen Lebensdauer nichts 
aussagt, spricht er davon, dass jedes Leben von Gottes Gnade abhängig ist.179 Es ist davon 
auszugehen, dass guten ἄγγελοι von Gottes Gnaden her ein quasi ewiges Leben bis zum 
Jüngsten Gericht zugestanden wird.180 So erscheint der ἄγγελος Gabriel mehrfach zu 
verschiedensten Zeiten181 und auch der διάβολος treibt bereits seit Anbeginn der Menschheit 
sein Unwesen auf Erden.182 
 Die feste Wohnstatt der ἄγγελοι und anderer guter Mächte (δυνάμεις, ἀρχαί, 
ἐξουσίαι)183 ist der Himmel. Dessen Tore sollen sie bei Jesu Himmelfahrt öffnen und von dort 
                                                 
177 Iust. apol. 1.5, dial. 82. 
178 Iust. dial. 57. 
179 Iust. dial. 5-6. 
180 Iust. dial. 88. Von einem Tod und einer Totenwelt für ἄγγελοι berichtet Justin nicht, vgl. apol. 1.18, dial. 5, 72, 
121. Ihre immaterielle Natur spricht dagegen. 
181 Iust. dial. 100, Caquot 1968, 5-7. 
182 Iust. dial. 45, 79, 88, 116. 
183 Während ἄγγελοι zuweilen selbst als „Mächte“ (δυνάμεις) oder „himmlische Fürsten“ (ἐν οὐρανῷ ἄρχοντες) 
bezeichnet werden (Just. dial. 36, 41), listet Justin an einigen Stellen explizit weitere Mächte (δυνάμεις, ἀρχαί, 
ἐξουσίαι) unter den himmlischen Dienern Gottes (ἄγγελοι καὶ δυνάμεις, ἄγγελοί εἰσιν ἐν οὐρανῷ καὶ δυνάμεις, 
dial. 85) auf. Auch die χερουβίμ, auf denen Jesus gethront haben soll, gehören zu diesen weiteren Mächten, dial. 
37. In den jüdischen Schriften werden sie als Gott umgebende Sturmwolken oder als zwitterhafte Flügelwesen 
beschrieben, die die Bundeslade schmücken, Caquot 1968, 5. 
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sollen sie Jesus auf seiner zweiten Parusie auf die Erde begleiten.184 Ausdrücke wie „Heer der 
[…] Engel“ und „Engelschar“ (ἀγγέλων στρατός, ἀγγελικὴ στρατἰα)185 und „Tausendmal 
tausend dienten ihm [Jesus, Ergänzung des Verfassers!], zehntausendmal zehntausend 
standen ihm zur Seite“ (χίλιαι χιλιάδες ἐλειτούργουν αὐτῷ καὶ μύριαι μυριάδες 
παρειστήκεισαν αὐτῷ)186 weisen auf die große Menge und Undifferenziertheit der guten 
ἄγγελοι hin.187 
 Auf den Charakter dieser ἄγγελοι nimmt Justin an drei Stellen Bezug. Er betont in 
beiden Apologien, dass Engel nicht zu Vorbildern genommen werden sollen, da Perfektion 
allein Gott und dem ihm wesensgleichen Jesus zukommen.188 Zugleich verkündet er jedoch, 
dass Menschen darauf hoffen können, ἄγγελοι zu werden, und setzt jene damit an 
Perfektion über Menschen.189 Gute ἄγγελοι sind folglich als sehr tugendhafte Wesen für 
Menschen ein erstrebenswertes Ziel. Ihre Tugend ist jedoch nicht so vollkommen, dass sie 
nicht beizeiten auch der Rüge eines πνεῦμα ἅγιον ausgesetzt sein können.190  
Die erstrebenswerten Tugenden von ἄγγελοι liegen besonders im geistigen Bereich, 
wie mit dem Ausspruch, errettete Menschen würden ἄγγελοι werden und dann nicht mehr 
heiraten, angedeutet wird.191 Indem ἄγγελοι nicht heiraten, ist ihnen eine geringere Nähe 
zur Körperlichkeit zuzusprechen. Dass sie dennoch einer, wenn auch weniger irdischen, 
sondern stärker geistigen Speise bedürfen, ist als Vermerk dafür zu sehen, dass es sich auch 
bei ἄγγελοι noch um Geschöpfe Gottes handelt, die dem Lebendigen, der Endlichkeit und 
Körperlichkeit näher stehen als der jeglichen zeitlichen und räumlichen Einschränkungen 
überlegene Gott und Schöpfer.192 Die „geistige Körperlichkeit“ der ἄγγελοι kann so 
verstanden werden, dass Gott jeder Einschränkung in eine begrenzte Form enthoben ist, 
während sich seine Geschöpfe zwar unterschiedlich fester Materie und unterschiedlich 
engen zeitlichen Einschränkungen unterworfen sehen, aber immerzu eine fest umrissene 
Einheit bilden, die damit Charakteristiken einer Körperlichkeit behält.  
 
                                                 
184 Iust. apol. 1.51, dial. 31, 85. 
185 Iust. apol. 1.6, 1.52, übers. v. Rauschen 1913, 16, 65. 
186 Iust. dial. 31, übers. v. Haeuser 2005, 83. 
187 Die Vielzahl an ἄγγελοι ist auch in folgendem Ausspruch angedeutet: „Er (Gott) setzte die Grenzen der Völker 
fest nach der Zahl der Engel Gottes“ (Ἔστησεν ὅρια ἐθνῶν κατὰ ἀριθμὸν ἀγγέλων θεοῦ), Iust. dial. 131, übers. v. 
Haeuser 2005, 252. 
188 Iust. apol. 1.62, 2.5. 
189 Iust. dial. 81. 
190 Iust. dial. 37. 
191 Iust. dial. 81. 
192 Iust. apol. 1.9, 1.13, 2.6, dial. 3, 5, 11, 23, 56, 84. Justins Auffassung von Körper und Geist findet sich in Kapitel 
2.4.1. Körper und Geist, 108-122. 
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(b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit  
Die Assoziation von guten ἄγγελοι mit dem Himmel, Jesus und Gott wird an fast allen 
Stellen deutlich, ihre Hierarchie untereinander ebenfalls. So lautet Justins 
Glaubensbekenntnis folgendermaßen:  
καὶ ὁμολογοῦμεν τῶν τοιούτων νομιζομένων θεῶν ἄθεοι εἶναι, ἀλλ‘ οὐχὶ τοῦ ἀληθεστάτου 
καὶ πατρὸς δικαιοςύνης καὶ σωφροςύνης καὶ τῶν ἄλλων ἀρετῶν, ἀνεπιμίκτου τε κακίας θεοῦ· 
ἀλλ‘ ἐκεῖνόν τε καὶ τὸν παρ‘ αύτοῦ υἱόν, ἐλθόντα καὶ διδάξαντα ἡμᾶς ταῦτα, καὶ τὸν τῶν 
ἄλλων ἑπομένων καὶ ἐξομοιουμένων ἀγαθῶν ἀγγέλων στρατόν, πνεῦμά τε τὸ προφητικὸν 
σεβόμεθα καὶ προσκυνοῦμεν  
Wir gestehen zu, in Bezug auf derartige falsche Götter Gottesleugner zu sein, nicht aber 
hinsichtlich des wahren Gottes, des Vaters der Gerechtigkeit und Keuschheit und der übrigen 
Tugenden, der mit dem Schlechten nichts gemein hat. Ihn und seinen Sohn, der von ihm 
gekommen ist und uns diese Dinge gelehrt hat, auch das Heer der anderen guten Engel, die ihm 
anhangen und ganz ähnlich sind, und den prophetischen Geist verehren und beten wir an.193  
An erster Stelle wird Gott, an zweiter sein Sohn und an dritter Stelle der prophetische Geist 
verehrt. Das Heer der ἄγγελοι steht hinsichtlich der Verehrung etwas undifferenziert zu 
diesen drei. Angesichts der verneinten Vorbildfunktion von ἄγγελοι gegenüber der 
legitimen von Gott und seinem wesensgleichen Sohn ist eine Anbetung der ἄγγελοι zu 
verneinen.194 Vielmehr werden sie als Anhänger und Begleiter von Jesus zwar im 
himmlischen Gefolge Gottes erwähnt, stehen aber unterhalb der göttlichen Trinität.195  
 Die Dienerschaft von ἄγγελοι196 kommt unter anderem in dem Bericht von der 
Prophezeiung Daniels zum Ausdruck.197 Dass sie einen großen Teil ihrer Stärke aus ihrem 
Bündnis zu Jesus beziehen, bestätigt folgender Ausspruch: ἐνισχυσάτωσαν αὐτῷ πάντες 
ἄγγελοι θεοῦ – „alle Engel Gottes mögen stark sein in ihm [Jesus, Ergänzung des 
Verfassers!]“.198 Man könnte (unter Hinzuziehung der Kommentare zum himmlischen 
μάννα) beinahe davon ausgehen, dass sie ihre Kräfte sämtlich durch das Bündnis zu Jesus 
und Gott erhalten. Allerdings wurde bereits festgestellt, dass gefallene ἄγγελοι ihre 
übernatürlichen Kräfte und ihre Transzendenz nicht verlieren. Justin drückt insofern aus, 
                                                 
193 Iust. apol. 1.6. 
194 Iust. apol. 1.62, 2.5. 
195 Iust. apol. 1.51-1.52, dial. 31. Der Eindruck einer hierarchisch strukturierten religiösen Gemeinschaft wird 
durch Bezeichnungen wie Moses und Aaron als Priester (ἱερεῖς) und Jesus als Hohepriester (ὁ ίερευς ὁ μέγας, 
dial. 115) und König (βασιλεύς, dial. 37) und durch Aussprüche wie folgende verstärkt: Ὑψοῦτε κύριον τὸν θεὸν 
ἡμῶν καὶ προσκυνεῖτε τῷ ὑποποδίῳ τῶν ποδῶν αὐτοῦ, ὅτι ἅγιός ἐστι. – „Erhebet den Herrn, unseren Gott, und 
fallet nieder vor dem Schemel seiner Füße, denn er ist heilig.“, Iust. dial. 37, übers. v. Haeuser 2005, 94. Die 
Auffassung vom Himmel als einer religiösen Gemeinschaft übernimmt Justin von Schriften des Neuen 
Testaments, die diese Auffassung ihrerseits aus dem Judentum übernehmen, Hannah 1999, 124. 
196 Das griechische Wort ἅγγελος heißt Bote und wurde noch in den Schriften des Neuen Testaments und der 
Septuaginta auch auf Menschen angewendet (Lk. 7.24, 9.52, Mk. 1.2-1.3, LXX Gen. 32.4). Ab dem zweiten 
Jahrhundert nach Christus wird es auch unter Nichtchristen zunehmend für himmlische Wesen angewendet, 
Cline 2011, 3.  
197 Iust. dial. 31. 
198 Iust. dial. 130.  
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dass durch die stärkere Macht Gottes ein Bündnis mit diesem die größtmögliche eigene 
Stärke gewährt. Demgemäß stehen gute Engel sowohl ethisch als auch an Kräften über ihren 
gefallenen Kollegen, was sich auch am vorprophezeiten finalen Sieg des Guten zeigen 
wird.199  
 Gute ἄγγελοι stehen Jesus vielfach auf dessen Botengängen und Tätigkeiten zur 
Seite.200 Sie sind jedoch auch selbst als Botengänger Gottes tätig und bedürfen der Präsens 
Jesu nicht, um ihre Autorität gelten zu machen. So tötet ein ἄγγελος des Herrn im Lager der 
Assyrer etwa 150.000 Mann.201 Ebenso erhält Joseph von einem ἄγγελος den Befehl, Maria 
nicht zu verlassen, auf den weitere Befehle von ἄγγελοι folgen.202 Ferner begleiten zwei 
ἄγγελοι Jesus bei seinem Besuch Abrahams, um ihn kurz darauf zu verlassen und Lot und 
seine Familie vor dem Untergang von Sodom zu bewahren: „Καὶ ἀποστρέψαντες οἱ ἄνδρες 
ἐκεῖθεν ἦλθον εἰς Σόδομα, Ἀβραὰμ δὲ ἦν ἑστηκὼς ἔναντι κυρίου“ – „und die Männer [die 
ἄγγελοι, Ergänzung des Verfassers!] gingen von dannen und kamen nach Sodoma. 
Abraham aber blieb vor dem Herrn“.203 So zeigen sich ἄγγελοι weniger als Diener Jesu denn 
als Diener Gottes mit Jesus als Oberdiener.204  
Im letztgenannten Beispiel zeigt sich auch durch den Wechsel der menschlichen 
Adressaten, dass die Bezugspersonen immer Gott und Jesus bleiben und die Bindung an 
einzelne Menschen weniger stark ausgeprägt ist.205 So helfen dieselben ἄγγελοι zunächst 
Abraham und daraufhin Lot. Bei Abraham hilft derselbe ἄγγελος (Jesus) mehrmals, 
allerdings nur im Hinblick auf eine Mission beziehungsweise für eine begrenzte Zeit der 
Bedürftigkeit Abrahams.206 Im Beispiel vom mehrmaligen Besuch von ἄγγελοι bei Joseph 
und Maria wird nicht deutlich, ob es sich um einen oder mehrere ἄγγελοι handelt. Die 
Beziehung zwischen einem einzelnen Menschen und einem oder mehreren ἄγγελοι wird bei 
Justin also so gut wie nicht betont.  
Trotz der Nähe zu Gott und zu Jesus werden ἄγγελοι in ihrem ontologischen 
Charakter vielfach den Menschen nebengestellt. Diese Nebenstellung erfolgt auf Grundlage 
                                                 
199 Iust. dial. 45, 76, 91, 100. 
200 Iust. dial. 19, 31. 
201 Ein ἄγγελος des Herrn tötete im Lager der Assyrer beispielsweise etwa 185.000 Männer, Iust. dial. 83. 
202 Iust. dial. 78. 
203 Iust. dial. 56, übers. v. Haeuser 2005, 128. 
204 Näheres zur Person Jesu in Kapitel 2.3.3. Der χριστός-λόγος, 80-94. 
205 Im Kontrast dazu stehen beispielsweise der dem Menschen stärker verbundene custos-daemon beziehungsweise 
die Isis in Apuleius‘ und der genius in Censorinus‘ Weltbild, siehe Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und 
Dämonologie, 190, 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 220-233, und 4.3. Censorinus‘ genius, 295-301. Die 
geringere Bindung des Schutzengels an den Menschen ist auf Schriften des Alten und Neuen Testaments 
zurückzuführen. Die Begleiter sind zwar nicht stetig, gehen aber doch auf ein individuelles Schutzbedürfnis ein. 
Erst im Mittelalter gibt es eine dauerhafte, individuelle Zuordnung, Schnupp 2004, 162-163. 
206 Iust. dial. 56. 
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ihrer fehlenden völligen Wesensgleichheit mit Gott und Jesus und, weil sie als 
vernunftbegabte Wesen potentiell genauso zu Gutem und Schlechtem fähig sind wie die 
Menschen.207 So sagt Justin:  
Ἀλλ‘ ὅτι αὐτεξούσιον τό τε τῶν ἀγγέλων γένος καὶ τῶν ἀνθρώπων τὴν ἀρχὴν ἐποίησεν ὁ 
θεός, δικαίως ὑπὲρ ὧν ἂν πλημμελήσωσι τὴν τιμωρίαν ἐν αἰωνίῳ πυρὶ κομίσονται. Γενητοῦ 
δὲ παντὸς ἥδε ἡ φύσις, κακίας καὶ ἀρετῆς δεκτικὸν εἶναι.  
Aber weil Gott das Geschlecht der Engel und das der Menschen ursprünglich frei erschaffen hat, 
werden sie mit Recht für ihre Vergehungen in ewigem Feuer gestraft werden. Alles Gewordene 
ist von Natur der Schlechtigkeit und der Tugend fähig.208  
Die genutzte Fähigkeit zum Bösen lässt sich am Beispiel von gefallenen ἄγγελοι und 
dem διάβολος im Speziellen sehr schön zeigen.209 Selbst unter den guten ἄγγελοι wird ihre 
potentielle Fehlerhaftigkeit, bei allgemein großer Tugend, im Tadel des πνεῦμα ἅγιον 
deutlich.210 In der Wahlfreiheit zwischen Gut und Böse offenbart sich die, trotz ihrer 
Anhängerschaft gegenüber Jesus und Gott, stets vorhanden bleibende Unabhängigkeit der 
ἄγγελοι und damit ihre freie Wahl des Guten und der Dienerschaft.  
In der Bestimmung der Stellung von ἄγγελοι gegenüber Menschen ist noch eine 
weitere Aussage Justins von ungeklärter Bedeutung. So sagt er aus, dass Gott „alles aus 
formloser Materie der Menschen wegen erschaffen hat“ (δημιουργῆσαι αὐτὸν ἐξ ἀμόρφου 
ὕλης δι’ ἀνθρώπους δεδιδάγμεθα).211 Diese Aussage wirkt zunächst befremdlich, 
unterschlägt sie doch völlig die Existenz von ἄγγελοι als ebenfalls vernunftbegabte 
Geschöpfe Gottes, die seiner Liebe teilhaftig sein sollten. Warum bleiben ἄγγελοι hier völlig 
außen vor? Sind die Welt und die gesamte Erlösungslehre letztlich doch nur auf den 
                                                 
207 Justin betont, dass Jesus dieses Potential zum Bösen nicht auf Basis seiner Unfreiheit zu Gott, sondern auf Basis 
seines mit ihm geteilten, ontologischen Charakters fehlt, Iust. dial. 56. 
208 Iust. apol. 2.6, übers. v. Rauschen 1913, 91. Weitere Äußerungen im Διάλογος lauten ähnlich: Βουλόμενος γὰρ 
τούτους, ἐν ἐλευθέρᾳ προαιρέσει καὶ αύτεξουςίους γενομένους, τούς τε ἀγγὲλους καὶ τοὺς ἀνθρώπους, ὁ θεὸς 
πράττειν ὅσα ἕκαστον ἐνεδυνάμωςε [δύνασυθαι] ποιεῖν, ἐποίησεν, εἰ μὲν τὰ εὐάρεστα αὐτῷ αἱροῖντο, καὶ 
ἀφθάρτους καὶ ἀτιμωρέτους αὐτοὺς τηρὴσαι, ἐὰν δὲ πονηρεύσωνται, ὡς αὐτῷ δοκεῖ ἕκαστον κολάζειν – „Gott 
hat nämlich bei Erschaffung der Engel und Menschen gewollt, dass sie, ausgestattet mit freiem Willen und dem 
Selbstbestimmungsrecht, das tun, wozu er jeden einzelnen befähigt hat; er wollte sie, wenn sie sich für Gottes 
Willen entscheiden, vor Vergänglichkeit und Strafe bewahren, jeden dagegen nach seinem Gutdünken bestrafen, 
wenn sie sündigten“, dial. 88, übers. v. Haeuser 2005, 185, κἂν βουλόμενος τοὺς ἀγγέλους καὶ τοὺς ἀνθρώπους 
ἕπεσθαι τῇ βουλῇ αὐτοῦ, ὁ θεὸς ἐβουλήθη ποιῆσαι τούτους αὐτεξουςίους πρός δικαιοπραξίαν […] καὶ δι’ 
ἑαυτοὺς ἡμεῖς, οἱ ἄνθρωποι καὶ οἱ ἄγγελοι, ἐλεγχθησόμεθα πονηρευσάμενοι […]. – da Gott wollte, dass Engel 
und Menschen seinem Willen gehorchen, wollte er dieselben, damit sie gerecht handeln, mit freiem Willen 
ausstatten […]. Wir selbst, Menschen wie Engel, werden Schuld an unserer Verurteilung sein […], dial. 141, 
übers. v. Haeuser 2005, 267. 
209 Siehe Kapitel 2.3.1. Gefallene ἄγγελοι, δαίμονες und andere böse Geister und Mächte, 60-71. 
210 Iust. dial. 27-37. 
211 Iust. apol. 1.10, übers. v. Rauschen 1913, 19. 
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Menschen zugeschnitten und ἄγγελοι nur funktionale Schachfiguren darin wie Heinrich 
Wey schlussfolgert?212  
Zum einen ist zu berücksichtigen, dass Justin seine Adressaten, die Menschen, 
verständlicherweise stärker in den Blickpunkt stellt. Zum anderen kommt in seiner 
Zuordnung der Erde (einschließlich der Himmelskörper) zum Herrschaftsbereich des 
Menschen weniger eine Geringschätzung oder ein Übergehen der ἄγγελοι zum Ausdruck 
als eine verschiedene Zuordnung von ἄγγελοι und Menschen. Alle Materie ordnet Justin 
den körperlichen Wesen zu und sieht sie dem höchsten körperlichen Wesen, dem Menschen 
unterstellt. Die ἄγγελοι ordnet er aufgrund ihres Wohnortes nicht der irdischen Welt zu.213 
Wenn Justin ἄγγελοι dennoch als Teil der Schöpfung betrachtet,214 drückt er damit aus, dass 
sie trotz ihres Wohnortes in den göttlichen Himmeln in einer mittleren Position zwischen der 
irdischen Körperlichkeit des Menschen und der absoluten Transzendenz des Schöpfers 
verbleiben.  
Obgleich von Justin nicht thematisiert, ist zu schlussfolgern, dass ἄγγελοι ein eigenes 
Leben und Streben als Individuum außerhalb ihrer Gott gegebenen Botenfunktionen 
durchaus zukommt. Indem Justin die unabhängige Existenz vertritt, wehrt er sich gegen eine 
seiner Meinung nach jüdische Ansicht, ἄγγελοι als kurzzeitig aus Gott austretende Wesen 
zu verstehen, die sich nach ausgeführten Botengängen wieder in ihm auflösen.215 Gegenüber 
Gott und Jesus zeigt sich die individuelle Persönlichkeit der ἄγγελοι in der fehlenden 
Wesensgleichheit zu beiden sowie ihrer potentiellen Offenheit gegenüber der ihnen 
möglichen Bandbreite an guten und schlechten Handlungen. Sie zeigt sich in der Existenz 
einzelner ἄγγελοι wie dem ἄγγελος Gabriel.216 Die durch Eigennamen ausgedrückte 
Individualität von ἄγγελοι erinnert daran, dass Justins Bild der ἄγγελοι in der jüdischen 
Tradition steht, in der den ἄγγελοι über Eigennamen, Persönlichkeiten und Spezialaufgaben 
zunehmend mehr Format verliehen wurde.217  
 
                                                 
212 Wey 1957, 7-8. Justins an anderer Stelle geäußerte Anthropozentrik lässt sich in seiner Bezugnahme der Buß- 
und Heilsmöglichkeiten ablesen. An einigen Stellen bezieht er sie auf alle, Iust. dial. 23, 25-26, 43, 88, 96, 101, 134-
135, 139-141. An vielen Stellen jedoch nur auf die Menschen, dial. 20, 23, 39, 41, 56, 82, 110.  
213 Iust. apol. 2.4. 
214 Iust. apol. 1.6, 2.5, dial. 84. Wenn Jesus selbst als erstes Geschöpf Teil der Schöpfung ist, sind es in jedem Fall 
auch alle ihm nachgestellten, einschließlich der ἄγγελοι. 
215 Iust. dial. 128. Dieter Heidtmann arbeitet für die Schriften des Alten und Neuen Testaments heraus, dass 
ἄγγελοι vornehmlich auf ihre Funktion reduziert werden und Menschen, die als Ebenbilder Gottes eine eigene 
Existenz und die Freiheit haben sich gegen Gott zu unterscheiden, dienen, Heidtmann 2005 (1999), 195-197. Eilert 
Herms geht ebenfalls davon aus, dass im christlichen Verständnis nur Menschen die Wahl haben und kein 
anderes Geschöpf, Herms 2004, 236, 260. Von diesen Zuschreibungen distanziert sich Justin folglich. 
216 Iust. dial. 100. 
217 Caquot 1968, 7-8. 
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(c) Intention und Tätigkeiten 
In der Anhängerschaft und dem Status der guten ἄγγελοι sind bereits ihre wesentliche 
Intention und Tätigkeiten erkennbar geworden. Trotz ihrer Fähigkeit zum Schlechten 
entscheiden sie sich für Gott, das Gute und somit die Ausführung guter Taten. Von weiteren 
Wendungen zum Schlechten wie der des διάβολος und der gefallenen ἄγγελοι ist, 
abgesehen vom zeitweiligen Tadel des πνεῦμα ἅγιον,218 nie die Rede, sie müssen aber als 
allzeit offenstehende Möglichkeiten mit bedacht werden.  
Als Anhänger und Diener des Guten stehen sie Jesus beiseite,219 begleiten, bestärken 
und beschützen ihn: Ὡς υἱὸς γὰρ ἀνθρώπου ἐπάνω νεφελῶν ἐλεύσεται, ὡς Δανιὴλ 
ἐμήνυσεν, ἀγγέλων σὺν αὐτῷ ἀφικνουμένων – „Denn, wie Daniel offenbarte, wird er als 
Menschensohn auf den Wolken unter Begleitung von Engeln kommen“,220 χίλιαι χιλιάδες 
ἐλειτούργουν αὐτῷ καὶ μύριαι μυριάδες παρειστήκεισαν αὐτῷ – „tausendmal tausend 
dienten ihm, zehntausendmal zehntausend standen ihm zur Seite“.221 Beim Jüngsten Gericht 
unter der Leitung von Jesus organisieren ἄγγελοι den Prozessverlauf und übernehmen die 
Zeugenschaft und Aktenverwaltung.222 In ihren Büchern scheinen sie alle Aktionen der 
Menschen aufgeschrieben und belegt zu haben, um ein gerechtes Urteil über jene fällen zu 
können. Hier wird auf die bereits zuvor von ἄγγελοι übernommene Fürsorge über die 
Menschen Bezug genommen. Abzüglich der gefallenen ἄγγελοι steht ihnen diese Aufgabe 
der Beobachtung Leitung und gerechten Beurteilung ihres Lebens also nach wie vor zu.223  
Neben der Dienerschaft für Jesus führen ἄγγελοι auch eigenständig und direkt von 
Gott beauftragte Aufgaben aus. So verkündet der ἄγγελος Gabriel Maria die frohe Botschaft 
von ihrer Schwangerschaft.224 Ein nicht weiter bestimmter ἄγγελος gebietet ihr, ihren Sohn 
„Jesus“ (hebräisch für Erlöser) zu nennen, da er das Volk von seinen Sünden erlösen wird 
(καὶ καλέσεις τὸ ὄνομα αὐτοῦ Ἰησοῦν, αὐτὸς γὰρ σώσει τὸν λαὸν αὐτοῦ ἀπὸ τῶν ἁμαρτιῶν 
αὐτῶν).225 Besonders im Διάλογος und seinen zahlreichen Verweisen auf jüdische 
                                                 
218 Iust. dial. 37. 
219 Iust. dial. 79. 
220 Iust. dial. 31, übers. v. Haeuser 2005, 82-83. 
221 Iust. dial. 31, übers. v. Haeuser 2005, 83. 
222 Βίβλοι ἀνεῴχθησαν καὶ κριτήριον ἐκάθισεν – „Bücher wurden geöffnet, und das Gericht setze sich“, Iust. dial. 
31, übers. v. Haeuser 2005, 83. 
223 Iust. apol. 2.4, dial. 19, 31. Ein weiterer Hinweis auf die Fürsorge der ἄγγελοι über die Menschen findet sich 
darin, dass die Grenzen der Völker nach der Zahl der ἄγγελοι Gottes festgesetzt werden (Ἔστησεν ὅρια ἐθνῶν 
κατὰ ἀριθμὸν ἀγγέλων θεοῦ), dial. 131. 
224 Iust. dial. 100. 
225 Iust. apol. 1.33. 
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Prophezeiungen findet sich eine Reihe weiterer Erscheinungen von ἄγγελοι, in denen sie 
den Menschen ihre Hilfestellungen zukommen lassen.226  
In Sodom wird Lot und seine Familie von ἄγγελοι gerettet.227 Da es sich bei Lot um 
einen tugendhaften, hingegen keinen anderweitig mit der Heilsgeschichte Jesu verbundenen 
Menschen wie Maria handelt, lässt sich erkennen, dass ἄγγελοι auch unbedeutenden 
Frommen helfend zur Seite stehen. In einer späteren Beschreibung führt Justin an, dass es 
sich bei der Hilfe um die von drei nicht weiter spezifizierten ἄγγελοι handelt, denen jeweils 
verschiedene Aufgaben zugedacht werden:  
εἶτα οἱ τρεῖς ἐκεῖνοι, οὓς ἄνδρας ὁ λόγος ὀνομάζει, ἄγγελοι ἦσαν, δύο μὲν αὐτῶν πεμφθέντες 
ἐπὶ τὴν Σοδόμων ἀπώλειαν, εἷς δὲ εὐαγγελιςόμενος τῇ Σάρρᾳ ὅτι τέκνον ἕξει, ἐφ’ ᾧ 
ἐπέπεμπτο, [ὃ] καὶ ἀπαρτίσας ἀπήλλακτο.  
Daher waren Engel jene drei, welche der Logos als Männer bezeichnet, und von denen zwei zur 
Vernichtung Sodoms entsandt wurden, während einer von ihnen der Sara die frohe Botschaft 
brachte, sie werde einen Sohn erhalten; das war der Grund seiner Mission, nach deren 
Entledigung er sich entfernt hatte.228  
In dem Zitat zeigt sich beispielhaft, dass es sich bei den Missionen von ἄγγελοι um 
ganz konkret formulierte, einzelne Momentaufgaben handelt. Es finden sich keine Berichte 
zu ἄγγελοι, die für das ganze Leben eines einzelnen Menschen zugeteilt wurden. Nach 
Erledigung der Aufgabe entfernen sie sich wieder und der Mensch muss sich erneut stärker 
an sich selbst orientieren, weiß aber auch, dass im Notfall ἄγγελοι zur Hilfe eilen. Trotz dem 
ständig beobachtenden Schutz ist so die bereits angesprochene Beziehung zwischen ἄγγελοι 
und Menschen weniger intim. Auch der Einsatz unterschiedlicher ἄγγελοι für verschiedene 
oder mehrere Menschen zugleich bestärkt diese Distanz.229  
Am Beispiel von Lots Rettung wird ebenfalls deutlich, dass der Missionsauftrag von 
Gott allgemein gestellt ist und dem ἄγγελος eigenen Gestaltungsraum belässt. So sagt der 
ἄγγελος, dass er die zum Untergang bestimmte Stadt erst zerstören kann, wenn sich Lot in 
Sicherheit befindet. Als Lot ihn darum bittet, sich statt auf einen Berg lieber in eine Stadt zu 
retten, erlaubt der ἄγγελος dies.230 
Ein Beispiel für von ἄγγελοι gegebene Befehle findet sich in dem an Joseph 
gerichteten Auftrag, die schwangere Maria nicht (wie es seine Absicht war) zu verlassen, da 
das Kind vom πνεῦμα ἅγιον ist. Auch später sollen Maria und Joseph noch weitere 
Anordnungen von sich offenbarenden ἄγγελοι erhalten, die ihnen vorgeben, wo sie 
                                                 
226 Iust. dial. 131. 
227 Iust. dial. 19. 
228 Iust. dial. 56, übers. v. Haeuser 2005, 124. 
229 Iust. dial. 56. 
230 Iust. dial. 56. 
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hinzugehen und welche Handlungen sie auszuführen haben.231 Merklich knüpfen sich 
Berichte von Hilfestellungen durch ἄγγελοι bei Justin immer an Offenbarungen ihrer Person 
in Form von menschenähnlichen Erscheinungen. Ob sie auch Handlungen über eine innere 
Stimme eingeben können, wird nicht mitgeteilt.  
In der Geschichte von Lots Hilfe durch ἄγγελοι wird eine weitere Mission erkennbar, 
die sich von den anderen an Brisanz unterscheidet. Es handelt sich dabei um Aufträge, die 
zwar im Interesse des Guten stehen, jedoch schlimme Taten (beispielsweise als gerechte 
Strafen) enthalten. So werden zwei ἄγγελοι zur Zerstörung der sündhaften Stadt Sodom 
gesandt.232 Justin berichtet von einer weiteren üblen Tat, die im Sinne guter Interessen 
begangen wurde. Ein ἄγγελος des Herrn tötete im Lager der Assyrer 150.000 Mann. Hier 
lässt Gott über seine ἄγγελοι auf Erden hart eingreifen, um den Tugendhaften zum Sieg zu 
verhelfen.233  
 
 (d) Erfahrbarkeit 
In allen angeführten Beispielen offenbaren sich ἄγγελοι über Gesichter (ὅραμα),234 und in 
Menschengestalt.235 Sie bedienen sich dieser äußeren, nicht notwendigerweise mit dem 
wahren Aussehen übereinstimmenden, menschlichen Erscheinungen auch, um inkognito 
unter den Menschen zu erscheinen.236 Justin betont, dass ἄγγελοι allerdings auch ohne ihre 
sichtbare Erscheinung ständig präsent sind. Nur gelegentlich nehmen sie für bestimmte 
Missionen konkrete Gestalt an, zeigen sich und gehen nach Erledigung ihrer Aufgaben 
wieder.237  
Durch die Annahme einer körperlichen Gestalt können ἄγγελοι physisch mit den 
Menschen interagieren. Sie essen mit Abraham irdische Speisen,238 ziehen Lot zur Rettung 
ins Haus (ἐπιασαν τὸν Λὼτ πρὸς ἑαυτοὺς εἰς τὸν οἶκον)239 und geben einzelnen Menschen 
das Geleit.240 Am häufigsten wird von Unterredungen mit ἄγγελοι berichtet, in denen diese 
einzelnen Menschen (beispielsweise Sara, Joseph und Maria) ihre Botschaften sprachlich 
                                                 
231 Iust. dial. 78. 
232 Iust. dial. 56. 
233 Iust. dial. 83. 
234 Iust. dial. 78. 
235 Iust. dial. 56. 
236 Jakob wird beispielsweise von einem Fremden in seiner Stärke getestet. Er bezeichnet diese Begegnung mit 
einem ἄγγελος später als Treffen mit dem Angesicht Gottes (εἶδος θεοῦ). Justin interpretiert den ἄγγελος zwar 
nachfolgend als Jesus, führt seine Erkenntnis allerdings nicht argumentativ auf die betreffende Eigenschaft als 
eine allein Jesus zukommende Qualität zurück, Iust. dial. 56, 131. 
237 Iust. dial. 56, 131. 
238 Iust. dial. 57. 
239 Iust. dial. 56. 
240 Iust. dial. 19. 
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übermitteln.241 Die Kommunikation kann sich auch rein geistig über Träume und Ekstasen 
ereignen.242  
Die Möglichkeit der Tötung und Vernichtung von ganzen Heeren und Städten durch 
ἄγγελοι243 wird nur unpräzise geschildert. Sie weist allerdings darauf hin, welche 
schwerwiegenden Folgen das Wirken der ἄγγελοι für die Menschen haben kann und, dass 
es sich bei den ἄγγελοι mitnichten um bloße Botschaften überbringende Erscheinungen 
handelt, deren Einwirkungen auf die visuelle und akustische Ebene beschränkt sind.  
 
2.3.3. Der χριστός-λόγος 
(a) Beschaffenheit und Ort 
Mit dem χριστός-λόγος handelt es sich um eine äußerst interessante und gleichermaßen 
schwierig zu bestimmende Persönlichkeit. Das zeigt sich bereits darin, dass Justin sich nicht 
auf einen Namen oder Titel einigen will. Er wechselt fortlaufend zwischen „χριστός“, 
„λόγος“ und „Jesus“.244 Die Titel reichen von abstrakteren Metaphern wie „Weisheit, Tag, 
Sonnenaufgang, Schwert, Stein, Stab, Jakob und Israel“ (σοφία καὶ ἡμέρα καὶ ἀνατολὴ καὶ 
μάχαιρα καὶ λίθος καὶ ῥαβδος καὶ Ἰακὼβ καὶ Ἰσραὴλ)245 zu verschiedensten physischen oder 
funktionalen Klassifikationsbezeichnungen: Engel (ἄγγελος), ewiger Priester Gottes 
(αἰώνιος τοῦ θεοῦ ἱερεύς), König (βασιλεύς), Heiland (σωτὴρος), Gesalbter (Χριστός), Gott 
(θεὸς), Herr (κύριος), Mann (ἀνὴρ), Mensch (ἄνθρωπος) und Erstgeborener aller Geschöpfe 
(πρωτότοκος τῶν πὰντων ποιημάτων).246 Daran lässt sich erkennen, dass für Justin die 
Auseinandersetzung mit der Person Jesus in einem ganz eigenen, höchst komplexen 
Geschöpf kulminiert, das seine ontologische Eigenartigkeit geradezu aus diesen vielen 
Klassifikationen bezieht.  
 Justins χριστός-λόγος lässt sich in zwei beziehungsweise drei Wesensformen 
teilen: in den λόγος als geistige Kraft Gottes, von der die λόγοι σπερματικοί abzuleiten sind, 
und den Mensch Jesus Christus, der für die Christen den von den jüdischen Propheten 
geweissagten Messias verkörpert und als Erlöser auf Erden wirkt.247  
                                                 
241 Iust. dial. 56, 78, 100. 
242 Jakob erscheint im Traum ein ἄγγελος, Iust. dial. 58. Ein Prophet erhält seine Offenbarung nicht mit den 
leiblichen Augen im normalen Zustand, sondern in der Ekstase (οὐκ αὐτοψίᾳ, ἐν καταστάσει ὤν, ἑωράκει, ἀλλ’ 
ἐν ἐκστάσει, ἀποκαλύψεως), Iust. dial. 115. 
243 Iust. dial. 56, 83. 
244 Iust. apol. 1.23, dial. 88, 96, 105. 
245 Iust. dial. 100. 
246 Iust. dial. 59, 84, 86, 93, 96, 126. 
247 Just dial. 32. Der Name „Jesus“ und die Bezeichnung χριστός werden von Justin nicht bedeutungsvoll getrennt 
und sowohl für den λόγος als auch für dessen Inkarnation gebraucht, apol. 1.46, 2.10, dial. 56. Dieselbe unscharfe 
Trennung ist zwischen πνεῦμα ἅγιον und λόγος feststellbar, siehe hierzu Kapitel 2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον, 94-101. 
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Mit dem λόγος benennt Justin die Kraft Gottes (δύναμις),248 die aus Gott zur 
Schöpfung der Welt hervorgegangen ist249 und sich zum Zusammenhalt und zur Ordnung 
als λόγοι σπερματικοί in diese einwebt.250 Über den λόγος ist es Gott möglich, von der 
Materialität und zeitlichen und lokalen Situiertheit seiner Schöpfung unberührt zu bleiben 
und dennoch überall in ihr präsent zu sein.251 Der λόγος zeichnet sich in dieser Hinsicht 
durch dämonische Qualitäten aus: in seiner Wesensgleichheit mit Gott wird er zu dessen 
unmittelbarer Kraft auf Erden und fungiert als Grenzgänger und Mittlerfigur zwischen Gott 
und seiner Schöpfung.  
In den zahlreichen menschen- und dämonenartigen oder anderweitig stärker 
personellen Erscheinungen auf Erden, bereits vor seiner Inkarnation als Mensch, zeigt sich, 
dass der λόγος sich als konkrete, personelle Erscheinung bündeln kann, ohne dabei seine 
ständige Präsenz im Kosmos zu vernachlässigen.252 In ähnlicher Weise lassen sich die λόγοι 
σπερματικοί verstehen. Mit ihnen handelt es sich um Keime des λόγος, die in allen 
Menschen wie in der Schöpfung vorhanden sind.253 Neben λόγος-Keim (σπέρμα τοῦ Λόγου) 
verwendet Justin auch die Bezeichnungen Samen Gottes (τοῦ θεοῦ σπέρμα) und Gefäß des 
Herrn (σκεύη κυρίου).254 Als Keime der Vernunft und des Guten Gottes haben tugendhafte, 
weise und fromme Menschen λόγος-Keime in ausgeprägterer Form. Handelt es sich dabei 
nicht um Christen, sind sie jedoch nie im Besitz des ganzen λόγος.255  
Im Menschen Jesus sieht Justin die Inkarnation des göttlichen λόγος. Er wurde auf 
Gottes Ratschluss hin Mensch und wird von Gott daher auch als sein Sohn (Υἱός μου) 
bezeichnet.256 Jesu Leben sieht Justin von den Propheten geweissagt, von den Evangelien 
und Aposteln erinnert und in den heiligen Schriften (ἁγίων γραφῶν) niedergeschrieben.257  
                                                 
248 Iust. dial. 105. 
249 Λόγος αὐτοῦ ὑπάρχων καὶ πρωτότοκος καὶ δύναμις – „sein Logos, Erstgeborener und seine Kraft“, Iust. apol. 
1.23. 
250 Iust. apol. 1.55, 1.60, 1.61.1-61.4, Andresen 1952/1953, 174-177. 
251 Iust. apol. 56.1. 
252 Der λόγος erscheint Abraham, Mose und Josua in Iust. apol. 1.33, 1.62, dial. 56, 61, 128. 
253 Explizit als λόγοι σπερματικοί bezeichnet werden sie nur im Zusammenhang mit den Menschen, Iust. apol. 
1.46, 2.10, 2.13. Allerdings weist Justin in seiner Apologie auch auf die Wirksamkeit des Kreuzes als ordnendes 
und zusammenhaltendes Zeichen des λόγος in der Welt und bezieht sich hier vermutlich ebenfalls auf die in die 
Welt eingewobenen λόγος-Keime, apol. 1.55, interpretiert unter Heranziehung von Andresen 1952/1953, 174-177. 
254 Iust. apol. 1.32, 2.7, dial. 13. Mark Edwards betont, dass es sich mit den λόγοι σπερματικοί nicht um 
Bestandteile des Menschen selbst handelt, sondern der λόγος als eigene Entität in Menschen zum Wirken kommt, 
Edwards 1995, 273-275. So wendet sich Justin gegen die platonische Lehre von einer göttlichen Seele, die der 
Göttlichkeit Gottes gleichkommt, Edwards 1995, 273-275, dial. 4-6. 
255 Iust. apol. 2.7, 2.10, 2.13. Die Erklärung von christlichen Häretikern löst Justin über den Einfluss böser ἄγγελοι 
und δαíμονες, apol. 1.26. 
256 Iust. apol. 1.23, dial. 88. 
257 Iust. apol. 1.28, 1.61, 1.67, dial. 7, 32, 55.  
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Jesus wird von der Jungfrau Maria auf übernatürlichem Weg durch das πνεῦμα 
ἅγιον (oder den λόγος) empfangen, geboren und von ihr und ihrem Mann Joseph in 
Ägypten und Judäa großgezogen.258 Als Grund für die Menschwerdung des λόγος gibt 
Justin an, dass dieser die in Sünde gefallene Welt wieder auf den rechten Pfad bringen und 
die Herrschaft der gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες dort, wo sie mit dem διάβολος seinen 
Anfang genommen hat, zerschlagen soll.259 Dazu verbreitet der λόγος als Jesus die korrekte 
Lehre Gottes, lässt sich von Johannes taufen und empfängt dabei das πνεῦμα ἅγιον.260  
Als einfacher Mann predigt Jesus die reine unverfälschte Wahrheit Gottes. Dafür hat 
er, auf Geheiß seiner Feinde, am Kreuz zu leiden und zu sterben.261 Justin verweist in kurzen 
Worten auf Jesu nachfolgende Wiederauferstehung, seinen Besuch bei den Toten und seine 
Himmelfahrt. Gott befiehlt den ἄγγελοι die himmlischen Tore zu öffnen und Jesus verbleibt 
in Glanz und Herrlichkeit und seiner Stellung angemessen bis zu seiner zweiten Parusie, zu 
der er erneut in Menschengestalt und diesmal in angemessener Begleitung von ἄγγελοι zur 
Erde kommt, um neben Gott zu richten.262  
Ist der λόγος als Gottes Kraft zweifelsfrei göttlich, fühlt sich Justin bei Jesus genötigt, 
dies genauer darzulegen. Durch die Wesensgleichheit zum höchsten Gott ist Jesus ebenfalls 
göttlich.263 Die Kritik, es handele sich bei Jesus um einen für Gott gehaltenen Magier, sieht 
Justin in den erfüllten Prophezeiungen widerlegt.264 Ebenso betont er die Differenz von 
Marias Empfängnis gegenüber der einer geschlechtlichen Schwangerschaft265 
Jesus ist dennoch zugleich ein richtiger Mensch, der sein Leben vollkommen 
körperlich erfährt und wie ein Mensch erleidet. Justin sagt von der Inkarnation des λόγος, 
dass Jesus als Mensch unter Menschen erschienen ist (ἢ ἐν ἀνθρώποις αὐτὸν γενέσθαι 
ἄνθρωπον).266 Darunter versteht Justin keine scheinbare Menschlichkeit wie die der ἄγγελοι 
                                                 
258 Iust. apol. 1.33-1.34, dial. 78. Die problematische Unterscheidung von πνεῦμα ἅγιον und λόγος wurde bereits 
erwähnt, siehe Kapitel 2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον, 94-101. 
259 Iust. apol. 1.50, 1.61, dial. 13, 41, 45, 85, 100. 
260 Iust. dial. 88. 
261 Iust. dial. 13, 32, 36, 75-76, 83. 
262 Iust. apol. 1.45, 1.51, dial. 36, 38. 
263 Iust. apol. 1.32, dial. 14, 56, 61. 
264 Iust. apol. 1.30. Jesu göttliche Vollkommenheit wird lediglich in seiner Relation zu Gott abgestuft. So ist Jesus 
für Justin das allein tadellose und gerechte Licht (τοῦ μόνου ἀμώμου καὶ δικαίου φωτός, dial. 17) und verdient 
bereits wegen seiner Weisheit, Sohn Gottes genannt zu werden (Υἱος δὲ θεοῦ, apol. 1.22.). Jesus selbst betont im 
Διάλογος jedoch immerzu, allein Gott sei gut (Οὐδεὶς ἀγαθὸς εἰ μὴ μόνος ὁ θεός, apol. 1.16.). 
265 Τὸ οὖν „Ἰδοὺ ἡ παρθένος ἐν γαστρὶ ἕξει“ σημαίνει οὐ συνουσιασθεῖσαν τὴν παρθένον συλλαβεῖν· εἰ γὰρ 
ἐσυνουσιάσθη ὑπὸ ἑτουοῦν, οὐκ ἔτι ἦν παρθένος· ἀλλὰ δύναμις θεοῦ ἐπελθοῦσα τῇ παρθένῳ ἐπεσκίασεν 
αὐτήν, καὶ κυοφορῆσαι παρθένον οὖσαν πεποίηκε. – “Das ‚Siehe die Jungfrau wird im Schoße tragen’ bedeutet, 
dass die Jungfrau ohne Beiwohnung empfangen werde; denn hatte irgendeiner ihr beigewohnt, dann war sie 
keine Jungfrau mehr; vielmehr kam die Kraft Gottes über die Jungfrau, beschattete sie und bewirkte, dass sie, 
obgleich sie Jungfrau war, schwanger wurde”, Iust. apol. 1.33, übers. v. Rauschen 1913, 46. 
266 Iust. apol. 1.23. 
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und des präexistenten λόγος.267 Als Verdeutlichung der besonderen Form der 
Menschlichkeit des Menschen Jesus zieht Justin das Gleichnis vom Blut der Traube heran. Er 
sagt Jesus hat Menschenblut bekommen, empfangen hat er es jedoch nicht von den 
Menschen, sondern von der Kraft Gottes selbst: ὅτι αἷμα μὲν ἔχει ὁ Χριστός, [ἀλλ’] οὐκ ἐξ 
ἀνθρω[εί]που σπέρματος, ἀλλ’ ἐκ τῆς τοῦ θεοῦ δυνάμεως.268  
Nur in dieser speziellen, wirklichen Menschlichkeit ist es Jesus möglich, das Leid der 
Menschen am eigenen Körper nachzuempfinden und dadurch mit ihnen zu teilen und zu 
heilen.269 Er ist in dieser Form tatsächlich ein „Gott mit uns“ wie von Justin über den zitierten 
Isaias geweissagt.270 Auch identifiziert er sich mit der Mehrheit der Menschen, wenn er 
weder Ehre, Gestalt, noch Schönheit besitzt, verschmäht und verachtet wird, mit Leid und 
Siechtum vertraut ist, in Mühe und Bedrängnis lebt und um das Leid der Menschen willen 
leidet.271  
Gerade durch die Erfahrung menschlichen Leids ist es ihm möglich, die Wunden der 
Menschen zu heilen, verkündet Justin (τῷ μώλωπι αὐτοῦ ἡμεῖς ἰάθημεν – „durch seine 
Striemen wurden wir geheilt“).272 Mehrere Male kommt Justin auf diese Leidensfähigkeit als 
besonders bedeutungsvolles Merkmal der Person Jesus zurück. Im Ausspruch „geboren 
worden als Mensch, der gleich allen leidet“ (γεννηθεὶς ἄνθρωπος ὁμοιοπαθὴς πᾶσιν, ὡς 
προέφης)273 betont Justin die Signifikanz des Teilens menschlichen Erlebens durch einen Gott als 
herausragendes Charakteristikums dieser göttlichen und zugleich wirklich menschlichen 
Figur Jesus.274 Gott kommt den Menschen in Form des wesensgleichen Jesus nicht nur 
örtlich, sondern auch klassifikatorisch (in seiner physischen Natur), emotional (in seiner 
Empfindung) und sogar im Erfahren menschlichen Lebens, Leidens und Sterbens am 
eigenen Leib (Inkarnation als Mensch) am nächsten.275 Justin erreicht über dem Wege des 
geteilten Empfindens eine Nähe, die er bei den ἄγγελοι, δαíμονες, πνεύματα und sonstigen 
δυνάμεις, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι vermissen lässt.  
                                                 
267 Zu dieser scheinbaren Menschlichkeit hatte Justin geäußert, dass ἄγγελοι und λόγος gleich Menschen aber 
nicht tatsächlich wie Menschen essen: ἀλλὰ μὴ πάντως τοῦτο ἐξακούειν ὅτι ὀδοῦσι καὶ γνάθοις μαςώμενοι 
βεβρώκασιν –„keineswegs jedoch darf man die Auffassung haben, dass sie mit den Zähnen und Kiefern gekaut 
und gegessen haben“, Iust. dial. 57, übers. v. Haeuser 2005, 130. 
268 Iust. dial. 54. 
269 Iust. apol. 2.13. 
270 Ἰδοὺ ἡ παρθένος ἐν γαστρὶ ἕξει καὶ τέξεται υἱόν, καὶ ἐποῦσιν ἐπὶ τῷ ὀνόματι αὐτοῦ Μεθ’ ἡμῶν ὁ θεὸς – 
„Siehe, die Jungfrau wird im Schoße tragen und einen Sohn gebären und man wird seinen Namen nennen: Gott 
mit uns“, Iust. apol. 1.33, übers. v. Rauschen 1913, 46. 
271 Περὶ ἡμῶν ὀδυνᾶται – „leidet um unsertwillen“, Iust. dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. 
272 Iust. dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. 
273 Iust. dial. 57. 
274 Iust. dial. 39, 57, 68. 
275 Paul Mommaers sieht Jesus durch seine Menschlichkeit als zentrale Mediatorfigur zwischen Gott und Mensch, 
Mommaers 2003, 229. 
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Dass Justin bei all der Menschlichkeit Jesu zugleich dessen Göttlichkeit aufrecht 
erhalten möchte, ist bedeutsam. Die Menschlichkeit Jesu ist für Justins Betonung der Nähe 
zu den Menschen (Μεθ’ ἡμῶν ὁ θεὸς) zentral. Die herausragende Bedeutung dieser Nähe 
erhält Justin nur, wenn es sich mit Jesus nicht allein um einen Propheten Gottes, sondern um 
Gott selbst in Form seines eingeborenen Sohnes handelt.276  
Zusammen mit einer intrinsischen Göttlichkeit kommt Jesus eine ihm eigene, 
übermenschliche Kraft zu. Diese erhält er bereits mit seiner Geburt.277 Während das πνεῦμα 
ἅγιον zur Empfängnis über Maria kommt, kommt es erst zur Taufe über Jesus selbst.278 Das 
πνεῦμα ἅγιον empfängt Jesus nicht, weil er dessen Kräfte benötigt, sondern, weil dieses auf 
ihm als letztem Propheten zur Ruhe kommen soll, um keinem anderen mehr prophetische 
Weisheit zukommen zu lassen.279 Jesus und πνεῦμα ἅγιον verbinden sich folglich.280  
Der Ort, an dem die Gesamtfigur Jesus zu lokalisieren ist, gestaltet sich je nach 
Erscheinungsform verschieden. Der λόγος währt in der ganzen Schöpfung überall 
zugleich,281 manifestiert sich aber ebenso als λόγοι σπερματικοί in unterschiedlichem 
Ausmaß in einzelnen Menschen282 und zuweilen auch als menschenartiges Wesen an einem 
bestimmten Ort, um dort den Menschen Hilfestellungen oder Auskünfte zuteilwerden zu 
lassen.283 Durch seine gleichzeitige Präsenz bei Gott und bei dessen Schöpfung sichert der 
λόγος die zentrale Verbindung zwischen Himmel und Erde, zwischen Gott und dessen 
Geschöpfen.  
Der Mensch gewordene λόγος ist demgegenüber, ebenso wie die Menschen, den 
lokalen und chronologischen Prämissen eines irdischen Lebens unterworfen, wird auf Erden 
geboren und stirbt auch dort.284 Erst nach seinem Tod bricht Gott mit dem natürlichen 
                                                 
276 Μehr hierzu in Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 168-169. 
277 Iust. dial. 88. 
278 Iust. dial. 78, 88. In seiner Apologie differenziert Justin expliziter zwischen λόγος und πνεῦμα ἅγιον. Er klärt 
auf, dass der προφητικόν πνεῦμα die Geburt zwar ankündigt, aber unter dem πνεῦμα ἅγιον (auch πνεῦμα und 
δύναμις τοῦ θεοῦ genannt), der Jesus in Maria hervorbringt, der λόγος selbst zu verstehen ist, apol. 1.33. Gleiches 
sagt Justin in apol. 1.32 und 1.46.  
279 Iust. dial. 87-88. 
280 Durch die Verbindung wird zuweilen unklar, wem aufgezählte Fähigkeiten genau zuzurechnen sind, dem 
πνεῦμα ἅγιον in Jesus oder Jesus selbst als λόγος: Ἐξελεύσεται ῥάβδος ἐκ τῆς ῥίζης Ἰεσσαί, καὶ ἄνθος 
ἀναβήσεται ἐκ τῆς ῥίζης Ἰεσσαί. Καὶ ἀναπαύσεται ἐπ’ αὐτὸν πνεῦμα θεοῦ, πνεῦμα σοφίας καὶ συνέσεως, 
πνεῦμα βουλῆς καὶ ἰσχύος, πνεῦμα γνώσεως καὶ εὐσεβείας· καὶ ἐμπλήσει αὐτὸν πνεῦμα φόβου θεοῦ – „Ein Stab 
wird hervorgehen aus der Wurzel Jesse, und eine Blüte wird erstehen aus der Wurzel Jesse, und darauf wird 
ruhen der Geist Gottes, der Geist der Weisheit und des Verstandes, der Geist des Rates und der Stärke, der Geist 
der Wissenschaft und Frömmigkeit und der Geist der Furcht Gottes wird ihn erfüllen“, Iust. dial. 87, übers. v. 
Haeuser 2005, 221.  
281 Iust. apol. 1.5, 1.10, 1.22-1.23, 1.60, 2.7, 2.13, dial. 14, 61. 
282 Iust. apol. 1.32, 2.7. 
283 Iust. dial. 56. 
284 Iust. dial. 64. 
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menschlichen Schicksal, das Jesus bis dahin ausgezeichnet hat, und lässt ihn auf 
wundersame Weise auferstehen.285 Dass es sich dabei um die Auferstehung des Fleisches 
und somit die Auferstehung des Menschen Jesu handelt, zeigt sich in Justins Wortwahl 
(ἀναστάντα ἐκ νεκρῶν – Auferstanden von den Toten) sowie in der den Christen 
verheißenen Heilslehre von der Auferstehung des Fleisches.286  
Insgesamt und in der ganzheitlichen Person als χριστός-λόγος ist Jesus überall 
zugleich: bei Gott und in seiner Schöpfung. Nach seiner Wiederauferstehung verbleibt er 
jedoch ebenfalls als konkret wiederauferstandener Mensch an Gottes Seite287 und geht als 
solcher auch ein weiteres Mal zur Erde: ὡς υἱὸς ἀνθρώπου ἔρχεται ἐπάνω τῶν νεφελῶν τοῦ 
οὐρανοῦ, καὶ οἱ ἄγγελοι αὐτοῦ σὺν αὐτῷ – „wie eines Menschen Sohn kommt er auf den 
Wolken des Himmels und alle Engel mit ihm“.288 Die gleichzeitige Existenz des ganzen 
λόγος, der vielen λόγος-Keime, des personellen λόγος und des wiederauferstandenen Jesus 
ähnelt sehr der gleichzeitigen Existenz von Schöpfer, χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον. 
Folgende Vergleiche, die Justin zur Erklärung der göttlichen Dreiteilung heranzieht, lassen 
sich auch auf die Vielschichtigkeit des χριστός-λόγος anwenden:  
Λόγον γάρ τινα προβάλλοντες, λόγον γεννῶμεν, οὐ κατὰ ἀποτομήν, ὡς ἐλαττωθῆναι τὸν ἐν 
ἡμῖν λόγον, προβαλλόμενοι. Καὶ ὁποῖον ἐπὶ πυρὸς ὁρῳμεν ἄλλο γινόμενον, οὐκ 
ἐλαττουμένου ἐκείνου ἐξ οὗ ἡ ἄναψις γέγονεν, ἀλλὰ τοῦ αὐτοῦ μένοντος, καὶ τὸ ἐξ αὐτοῦ 
ἀναφθὲν καὶ αὐτὸ ὂν φαίνεται, οὐκ ἐλαττῶσαν ἐκεῖνο ἐξ οὗ ἀνήφθη.  
Wenn wir nämlich ein Wort aussprechen, erzeugen wir ein Wort, ohne damit etwas zu verlieren, 
ohne dass also die Vernunft in uns weniger wird. So sehen wir auch, dass ein Feuer, wenn an ihm 
ein anderes entsteht, nicht deshalb, weil an ihm etwas entzündet worden ist, verringert wird, 
dass es vielmehr ein und dasselbe bleibt; das an ihm entzündete Feuer erscheint jenem gleich, 
und doch hat es jenes nicht verringert, an dem es entzündet wurde.289  
 
Ὡς γὰρ ἂν καταβῇ χιὼν ἢ ὑετὸς ἐκ τοῦ οὐρανοῦ καὶ οὐκ ἀποστραφήσεται, ἕως ἂν μεθύσῃ τὴν 
γῆν, καὶ ἐκτέκῃ καὶ βλαστήσῃ καὶ δῷ σπέρμα τῷ σπείραντι καὶ ἄρτον εἰς βρῶσιν, οὕτως ἔσται 
τὸ ῥῆμά μου, ὃ ἃν ἐξέλθῃ ἐκ τοῦ στόματός μου, οὐ μὴ ἀποστραφῇ, ἕως ἂν συντελεσθῇ πάντα 
ὅσα ἠθέλησα καὶ εὐοδώσω τὰ ἐντάλματά μου.  
Gleichwie nämlich Schnee oder Regen vom Himmel kommen und nicht zurückkehren, bis sie die 
Erde getränkt, befruchtet und triebfähig gemacht haben und dem Sämann Samen geben und Brot 
zur Nahrung, so wird es sein mit meinem Worte, das ausgeht aus meinem Munde: fürwahr es 
wird nicht zurückkehren, bis all mein Wille verwirklicht ist und ich meine Gebote mit Erfolg 
durchgeführt habe.290  
Die große Vielschichtigkeit des χριστός-λόγος ist auf Justins Mischung jüdischer und 
griechischer Lehren zurückzuführen. Er verbindet die jüdische Messias-Lehre mit dem 
                                                 
285 Iust. dial. 17. 
286 Iust. dial. 80-81. 
287 Iust. apol. 1.45, dial. 36. 
288 Iust. apol. 1.51, übers. v. Rauschen 1913, 64. Seine tausendjährige Herrschaft auf Erden wird nicht weiter 
expliziert oder in Relation zum weiteren Wirken des λόγος gesetzt, apol. 1.41, dial. 32, 80. 
289 Iust. dial. 61, übers. v. Haeuser 2005, 137. 
290 Iust. dial. 14, übers. v. Haeuser 2005, 60. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 86 
 
historischen Jesus und fügt jüdische und griechische Auffassungen vom Λόγος hinzu.291 
Henry Chadwick betont, dass es sich bei Justins χριστός-λόγος nicht um ein eklektisches 
Stilmittel handelt, mit Hilfe dessen verschiedene Grundkonzepte in ein Weltbild gepresst 
werden, sondern um eine intrinsische Notwendigkeit. So sieht sich Justin, sowie er die 
absolute Transzendenz Gottes aus dem Platonismus übernimmt,292 in gleicher Weise wie die 
Platoniker und ohne nennenswerte Vorbilder dazu gedrängt, eine Erklärungsmöglichkeit für 
Gottes Einfluss auf Erden bei gleichzeitiger Wahrung seiner Distanz und Vollkommenheit zu 
finden.293 Sowohl λόγος als auch Jesus offenbaren sich in der Welt und sind dennoch 
wesensgleich mit Gott. Sie tragen Gott „in die Welt“ ohne seine absolute Transzendenz 
anzutasten. Es ist nicht verwunderlich, wenn Justin beide miteinander kombiniert.294  
 
(b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit  
Die Stellung der Figur Jesus ist nicht leicht zu bestimmen. Das zeigt sich an Bemerkungen 
wie der Folgenden: [ὁ] καὶ ἄγγελος καὶ θεὸς καὶ κύριος καὶ ἀνὴρ καὶ ἄνθρωπος Ἀβραὰμ καὶ 
Ἰακὼβ φανείς – „er, der dem Abraham und Jakob sich als Engel, Gott, Herr, Mann und 
Mensch geoffenbart hatte“.295 Zugleich ἄγγελος,296 Gott und Mensch hat er für sich einen 
ganz eigenen ontologischen Charakter, der in seiner Relation zu Gott wie zu den anderen 
Wesen zu bestimmen ist. Seine Stellung als ganz eigenes Geschöpf gegenüber den anderen 
definiert Justin, wenn er sagt, dass Jesus, wie alle Geschöpfe, durch das Wort Gottes 
                                                 
291 Der jüdische λόγος ist das Wort beziehungsweise die Weisheit Gottes, die die Schöpfung erwirkt, Spr. 8.22-
8.23, Leisegang 1972 (1926), 1069-1070, Pepin 2005 (1987), 5500. Im Mittelplatonismus handelt es sich mit dem 
Λόγος um ein ethisch-geistiges Kosmos-Prinzip. In Platons Τίμαιος wird es zur Erschaffung der Welt von Gott als 
kosmologische Kraft kreiert und ist überall in der Schöpfung wirksam. Justins Kreuz als Symbol des λόγος und 
kosmisches Prinzip, das die Einheit des Universums sichert (Just. apol. 1.55), findet sich in der Auffassung von 
der Weltseele als Bindeglied und Notwendigkeit für die Aufrechterhaltung der kosmischen Ordnung auch bei 
Alkinoos (Alkinoos Didask. 14.170). Die Idee, die Welt von Gott durch Schemata in seiner Struktur zu ordnen 
und formen ist bei Plutarch und Alkinoos belegt (Plut. qu. Plat. 2.2, Alkinoos Didask. 12.167, 23.176), Andresen 
1952/1953, 188-194, siehe auch Hyldahl 1981 (1966), 369-396. 
292 Iust. dial. 56, Andresen 1952/1953, 170-174. 
293 Einzig eine Andeutung in die gleiche Richtung findet sich in Paulus‘ Kolosserbrief (Kol. 2.9), Chadwick 
1964/1965, 295-296. 
294 Niels Hyldahl hält diese Verbindung von Jesus und λόγος für eine bedeutsame Erweiterung der christlichen 
λόγος-Lehre, Hyldahl 1981 (1966), 369-396. Henry Chadwick betont Justins intellektuelle Eigenleistung und wehrt 
die Behauptung ab, Justins λόγος würde auf den Apostel Johannes oder Philo zurückgehen, Chadwick 1964/1965, 
295-296. 
295 Iust. dial. 59, übers. v. Haeuser 2005, 134, ebenfalls als Gott (θεός) und Engel (ἄγγελος) bezeichnet in dial. 56, 
58, 60-61, 126. 
296 Auf die ἄγγελος-gleiche Beschreibung des Christus bei Justin verweist Bogdan Bucur. Er betont zugleich, dass 
Justins Jesus trotz einer erkennbaren angelomorphic pneumatology nicht mit ἄγγελοι gleichzusetzen ist, Bucur 2008, 
193, 207, Bucur 2009, 139-155. Zu einer ähnlich angelomorphen Beschreibungsweise bei Jesus kommt Loren 
Stuckenbruck in seiner Behandlung der Johannesapokalypse, Stuckenbruck 1995, 205-261, 272. Weitere Arbeiten, 
die auf eine angelomorphe Christologie bei Justin und in jüdischen und christlichen Texten hinweisen finden sich 
mit Barbel 1941, 50-63, Fletcher-Louis 1997, 31, 34, 70, 251-253, Gieschen 1998, 116, 122, Hannah 1999, 81, 85, 137, 
148, 151, 171, 196, 202-205. 
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entstanden ist (ὥσπερ τἄλλα πάντα ζῷα Λόγῳ θεοῦ τὴν ἀρχὴν ἐγεννήθη). Er stellt ihn 
damit diesen gegenüber.297 Die Eigenständigkeit trotz Wesensgleichheit gegenüber Gott 
demonstriert Justin mit den bereits angeführten Vergleichen mit Wort, Feuer, Regen und 
Schnee.298  
In denselben Vergleichen wird jedoch auch die Vorrangstellung Gottes gesichert. Der 
λόγος bleibt Gott immerzu unterlegen und an zweiter Stelle. Gott ist der Ursprung und der 
λόγος eine von ihm abgeleitete kleinere Flamme. Gott ist der Sprecher, der λόγος sein Wort. 
In der Wesensanalyse des χριστός-λόγος wurde dessen dämonenartige Stellung deutlich: 
durch die zweigleisige Präsenz beim Schöpfer und in dessen Schöpfung (Grenzgänger) tritt 
der χριστός-λόγος als Gottes Vertretung und unmittelbare göttliche Kraft auf Erden auf 
(Mittlerwesen).299 Die Titel des χριστός-λόγος verdeutlichen diese Mittlerstellung explizit: 
Knecht (παῖς), Priester (ἱερεύς), Engel (ἄγγελος) und König (βασιλεύς).300 Folgende 
Äußerung verdeutlicht die dämonische Auftragsstellung:  
Ἃ λέγω πειράσομαι ὑμᾶς πεῖσαι […], ὅτι ἐστὶ καὶ λέγεται θεὸς καὶ κύριος ἕτερος παρὰ τὸν 
ποιητὴν τῶν ὅλων, ὃς καὶ ἄγγελος καλεῖται, διὰ τὸ ἀγγέλλειν τοῖς ἀνθρώποις ὅσαπερ 
βούλεται αὐτοῖς ἀγγεῖλαι ὁ τῶν ὅλων ποιητής, ὑπὲρ ὃν ἄλλος θεὸς οὐκ ἔστι.  
Nun will ich versuchen, euch zu überzeugen von meiner Behauptung, es stehe unter dem 
Weltschöpfer noch ein anderer Gott und Herr, von ihm werde auch Erwähnung getan, und er 
werde Engel genannt, weil er den Menschen verkünde, was der Weltschöpfer, über dem kein 
anderer Gott steht, denselben verkünden will.301  
 
Justins Bezeichnung von Jesus als „heiliger Arm Gottes“ (τὸν βραχίονα αὐτοῦ τὸν ἅγιον)302 
und „Finger Gottes“ (δάκτυλοι σου)303 sowie dessen Vergleich mit Hermes, der ebenfalls von 
Gott Kunde bringender λόγος genannt wird, weisen auf Jesu dämonische Botenstellung 
(Ἑρμῆν λόγον τὸν παρὰ θεοῦ ἀγγελτικὸν) hin.304 Im Διάλογος betont Justin, dass Jesus als 
ἄγγελος bezeichnet wird, weil er dem Willen des Vaters dient (ἄγγελον ἐκ τοῦ ὑπηρετεῖν 
τῇ γνώμῃ αὐτοῦ).305  
Jesus kommt direkt an zweiter Stelle nach Gott. Im Gegensatz zu allen anderen 
Wesen (πνεῦμα ἅγιον ausgenommen),306 steht er aufgrund seiner Wesensgleichheit in seiner 
                                                 
297 Iust. dial. 84. 
298 Iust. dial. 14, 61. 
299 Iust. dial. 116. 
300 Iust. dial. 13, 32-33, 59, 86, 93, 96.  
301 Iust. dial. 56, übers. v. Haeuser 2005, 124. 
302 Ἀποκαλύψει κύριος τὸν βραχίονα αὐτοῦ τὸν ἅγιον ἐνώπιον πάντων τῶν ἐθνῶν, καὶ ὄψονται πάντα τὰ ἔθνη 
καὶ τὰ ἄκρα τῆς γῆς τὴν σωτηρίαν τὴν παρὰ τοῦ θεοῦ – „Der Herr wird kundtun seinen heiligen Arm vor allen 
Völkern und alle Völker und die Grenzen der Erde werden das göttliche Heil sehen“, apul. dial. 13, übers. v. 
Haeuser 2005, 57. 
303 Iust. dial. 114. 
304 Iust. apol. 1.22. 
305 Iust. dial. 127. 
306 Die Bestimmung des πνεῦμα ἅγιον erfolgt in Kapitel 2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον, 94-101. 
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Dienerschaft gesondert dar. Dass schon Justin um die Besonderheit einer göttlichen 
Dreifaltigkeit weiß, zeigt sich in folgender Äußerung:  
Καὶ τὸ εἰπεῖν αὐτὸν τρίτον, ἐπειδή, ὡς προείπομεν, ἐπάνω τῶν ὑδάτων ἀνέγνω ὑπὸ Μωσέως 
εἰρημένον ἐπιφέρεσθαι τὸ τοῦ θεοῦ πνεῦμα. Δευτέραν μὲν γὰρ χώραν τῷ παρὰ θεοῦ Λόγῳ, 
ὃν κεχιάσθαι ἐν τῷ παντὶ ἔφη, δίδωσι, τὴν δὲ τρίτην τῲ λεχθέντι ἐπιφέρεσθαι τῷ ὕδατι 
πνεύματι, εἰπών· „Τὰ δὲ τρίτα περὶ τὸν τρίτον“.  
Auch wenn er [Platon, Ergänzung des Verfassers!] einen Dritten nennt, [so hat er das daher,] dass 
er, wie schon gesagt, das Wort des Mose las, der Geist Gottes habe über dem Wasser geschwebt. 
Denn den zweiten Platz weist er dem aus Gott stammenden Logos zu, von dem er sagt, dass er 
im All wie ein Chi ausgebreitet sei, den dritten aber dem Geiste, von dem es heißt, er schwebe 
über den Wassern mit den Worten: „Die dritte Stelle aber für den Dritten.307  
 
 Nachfolgende Stelle betont die Differenzierung als quantitative, nicht qualitative:  
Ἐπὶ τὰς γραφὰς ἐπανελθὼν πειράσομαι πεὶσαι ὑμᾶς ὅτι οὗτος ὅ τε τῷ Ἀβραὰμ καὶ τῷ Ἰακὼβ 
καὶ τῲ Μωσεῖ ὦφθαι λεγόμενος καὶ γεγραμμένος θεὸς ἕτερός ἐστι τοῦ τὰ πάντα ποιήσαντος 
θεοῦ· ἀριθμῷ [δὲ] λέγω, ἂλλὰ οὐ γνώμῃ· οὐδὲν γάρ φημι αὐτὸν πεπρακέναι ποτὲ [ἢ 
ὡμιληκέναι] ἢ ἅπερ αὐτὸν ὁ τὸν κόσμον ποιήσας, ὑπὲρ ὃν ἄλλος οὐκ ἔστι θεός, βεβούληται 
καὶ πρᾶξαι καὶ ὁμιλῆσαι.  
Ich will zur Schrift zurückkehren und versuchen, euch zu überzeugen, dass der, von dem gesagt 
wird und geschrieben ist, dass er dem Abraham, Jakob und Mose erschienen sei, ein anderer Gott 
ist als der Gott, welcher die Welt erschaffen hat, ich meine: ein anderer der Zahl nach, nicht im 
Denken. Denn ich behaupte, er hat nie etwas getan oder geredet, als was von ihm der 
Weltschöpfer, über dem kein anderer Gott existiert gewollt hat.308  
 
Jesu Wesensgleichheit erlaubt es ihm, wie Gott selbst, gefürchtet und angebetet zu 
werden.309 Zentral ist allerdings, dass die Anbetung des χριστός-λόγος allein in Jesu 
Referenz auf Gott als dessen Knecht (παῖς μου) begründet liegt.310 Sie bleibt somit letztlich 
immer an Gott gerichtet und hebt dessen alleinige Herrschaft nicht auf. Die Referenz ist, laut 
Justin, auch Jesus bewusst, wenn er die alleinige Herrschaft Gottes in seiner Person nicht in 
Frage gestellt wissen will: Οὐδεὶς αγαθὸς εἰ μὴ μόνος ὁ θεός – „Niemand ist gut, als Gott 
allein“,311 Ὃς γὰρ ἀκούει μου καὶ ποιεῖ ἃ λέγω ἀκούει τοῦ ἀποστείλαντός με – „Denn wer 
mich hört und tut, was ich sage, hört auf den, der mich gesandt hat“,312 καὶ αὐτὸς 
σωθήσεσθαι ὑπὸ τοῦ αὐτοὺ θεοῦ μηνύων […] Τί με λέγεις ἀγαθόν; Εἷς ἐστιν ἀγαθός, ὁ 
πατήρ μου ὁ ἐν τοῖς οὐρανοῖς– „Er [Jesus, Ergänzung des Verfassers!] gesteht, ebenfalls von 
                                                 
307 Iust. apol. 1.60, übers. v. Rauschen 1913, 74. 
308 Iust. dial. 56. 
309 Τὸν γὰρ ἀπὸ ἀγεννήτου καὶ ἀρρήτου θεοῦ Λόγον μετὰ τὸν θεὸν προσκυνοῦμεν καὶ ἀγαπῶμεν – „weil wir 
nach Gott den von dem ungezeugten und unnennbaren Gott ausgegangene λόγος anbeten und lieben“, Iust. apol. 
1.16, übers. v. Rauschen 1913, 28, καὶ ἄγγελον ἐκεῖνον ἂν τιμήσει θεοῦ βοθλομένου, τὸν ἀγαπώμενον ὑπ’ αὐτοῦ 
τοῦ κυρίου καὶ θεοῦ – „er wird, da Gott es will, jenen Engel [Jesus, Ergänzung des Verfassers!] fürchten, den der 
Herr und Gott selbst liebt.“, dial. 93, übers. v. Haeuser 2005, 193. Weitere Stellen zur Anbetungswürdigkeit Jesu 
in apol. 1.13, dial. 63-64, 68. 
310 Iust. dial. 13. 
311 Iust. apol. 1.16, übers. v. Rauschen 1913, 28. 
312 Iust. apol. 1.16, übers. v. Rauschen 1913, 29. 
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Gott gerettet zu werden […]. Was nennst du mich [Jesus, Ergänzung des Verfassers!] gut? 
Einer ist gut, mein Vater im Himmel“.313  
In seinem Verhältnis zu Gott eindeutig an zweiter Stelle stehend, wird Jesus auch in 
seinem Verhältnis zu den anderen Geschöpfen positioniert und über sie gestellt: ὅτι ἀρχὴν 
πρὸ πάντων τῶν κτισμάτων ὁ θεὸς γεγέννηκε δύναμίν τινα ἐξ ἑαυτοῦ λογικήν – „Vor allen 
Geschöpfen als Anfang hat Gott aus sich eine vernünftige Kraft erzeugt“.314 Das Heer der 
ἄγγελοι wird ihm als ähnlich beauftragter Anhang nebengestellt.315 Jesus wird von Justin als 
Oberengel über ἄγγελοι und χερουβίμ gesetzt und auch das πνεῦμα ἅγιον bezeichnet ihn 
als Herr (κύριος).316 Mehrfach wird Jesus als „Herr der Mächte“ (κύριος τῶν δυνάμεων) oder 
„König der Herrlichkeit“ (βασιλεὺς τῆς δόξης) vorgestellt.317  
Gegenüber den Menschen ist Jesu Stellung geteilt. In seinem vorherigen Leid bei 
anschließender höchstmöglicher Erhöhung zeigt sich das erstaunlichste Merkmal der Figur 
Jesus: seine Kombination extremer Gegensätze. Wesensgleich mit dem Schöpfer und 
alleinigem Herrscher des Kosmos vereint er in sich zugleich das Schicksal eines zutiefst 
niedrig gestellten Menschen und, wenn man von seiner Position als Gott ausgeht, 
unvergleichlich extremer erniedrigten Wesens. Er erduldet auf Erden ein Leben in übelstem 
Leid und äußerster Schmach und wird von der Welt und den Menschen auf die unterste 
Stufe gestellt.318 Dass diese Stufe allein der irdischen Ordnung und der Menschen gemachten 
Hierarchie und nicht der göttlichen Ordnung und wahren Hierarchie entspricht, zeigt sich, 
wenn Jesus durch Gott schließlich in seine rechte Stellung als König der Menschen gehoben 
wird.319 Sein vorheriges Leid war damit für seine wahre Position nicht ausschlaggebend.320  
 
 (c) Intention und Tätigkeiten 
Jesus ist Gottes Sohn und als dessen λόγος aus ihm geboren.321 Seine zentralste Tätigkeit ist, 
wie bereits erwähnt, seine Funktion als „Arm Gottes“ und damit dessen unmittelbarstes (da 
wesensgleiches) Wirken auf Erden.322 Neben der direkten Benennung als Gesandter 
                                                 
313 Iust. dial. 101, übers. v. Haeuser 2005, 203. 
314 Iust. dial. 61, übers. v. Haeuser 2005, 136. 
315 Iust. apol. 1.6. 
316 Das πνεῦμα ἅγιον steht Jesus als zweite göttliche Kraft nach, Iust. dial. 32, 56, 64. 
317 Iust. dial. 36, 41. Dass diese δυνάμεις nicht nur alle guten δυνάμεις umfassen, sondern auch die bösen und den 
διάβολος persönlich, äußert Justin an anderen Stellen, Iust. dial. 32, 45, 49. 
318 Iust. apol. 1.33, dial. 13. Allein Christen haben Jesu Überlegenheit erkannt und werten sich als seine Knechte, 
Ἀνηγγείλαμεν ἐνώπιον αὐτοῦ ὡς παιδίον – „Vor ihm haben wir gepredigt als Knecht“, dial. 42, übers. v. Haeuser 
2005, 101. 
319 Iust. apol. 1.41, dial. 13, 68, 70.  
320 Iust. dial. 13. 
321 Iust. apol. 1.12, 1.22. 
322 Iust. dial. 13, 50. 
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(ἀπόστολος), verwendet Justin auch den Namen „Engel Gottes“ (ἄγγελος τοῦ θεοῦ).323 Die 
Begründung gibt Justin damit an, dass Jesus Gottes Kraft ist, welche den Menschen in ihm 
gesandt ist (ὁ ἄγγελος τοῦ θεοῦ, τουτέστιν ἡ δύναμις τοῦ θεοῦ ἡ πεμφθεῖσα ἡμῖν διὰ Ἰησοῦ 
Χριστοῦ),324 dem Willen des Vaters dient (ἄγγελον ἐκ τοῦ ὑπηρετεῖν τῇ γνώμῃ αὐτοῦ),325 die 
Worte des Vaters übermittelt326 und verkündet, was zu wissen nottut und gesandt wird, alles 
zu melden, was von Gott offenbart wird (αὐτὸς γὰρ ἀπαγγέλλει ὅσα δεῖ γνωσθῆναι, καὶ 
ἀποστέλλεται, μηνύσων ὅσα ἀγγέλλεται).327 Autorisiert durch seine referenzielle 
Wesensgleichheit mit Gott, gibt sich Jesus in seiner Mittlerrolle nicht immer zu erkennen. 
Teils präsentiert er sich überhaupt nicht als Bote Gottes. Teils spricht er von sich als Gott 
selbst in erster Person.328  
Die Trefflichkeit des Namens „ἄγγελος“ begründet Justin trotz der Einzigartigkeit 
des göttlichen Sohnes in der Kombination seiner göttlichen Natur und der Mittler- 
beziehungsweise Botenrolle eines Gesandten, Helfers und Unterweisers. Bedeutsam bleibt, 
dass Jesus über den anderen ἄγγελοι steht und von diesen stets mit „Herr“ (κύριος) 
angeredet wird.329 Gleich wie die ἄγγελοι ist er aus Gott hervorgegangen, nicht nur, um eine 
Mission zu erfüllen und sich dann wieder in ihm aufzulösen. Er existiert auch unabhängig 
von seinen Aufgaben als eigenständiges Geschöpf Gottes.330  
Abgesehen vom häufigen ἀπόστολος und ἄγγελος331 finden sich auch die 
Bezeichnungen ewiger Priester (ἱερεὺς εἰς τὸν αἰῶνα),332 Hohepriester (αρχιερεύς),333 
                                                 
323 Iust. apol. 1.12, 1.63. 
324 Iust. dial. 116. Jesus selbst sagt von sich: Ὁ ἐμοῦ ἀκούων ἀκούει τοῦ ἀποστείλαντός με– „Wer mich hört, der 
hört den, der mich gesandt hat“, Iust. apol. 1.63, übers. v. Rauschen 1913, 78. 
325 Iust. dial. 127. Dass Jesus von Gott zu Aufgaben auf Erden ausgesendet wird, sagt Justin in dial. 75. Jesus selbst 
äußert seine Dienerschaft gegenüber dem Allgott, dial. 60. 
326 Iust. dial. 128, siehe auch dial. 113. 
327 Iust. apol. 1.63. Denselben Inhalt vermittelt Justin in dial. 56 und 76. 
328 Ἐλθὼν συνάγαγε τὴν γερουσίαν Ἰσραήλ, καὶ ἐρεῖς πρὸς αὐτούς· Κύριος ὁ θεὸς τῶν πατέρων ὑμῶν ὤφθη μοι, 
ὁ θεὸς Ἀβραὰμ καὶ ὁ θεὸς Ἰσαὰκ καὶ ὁ θεὸς Ἰακώβ – „[λόγος im Dornenbusch zu Mose, Hinzufügung des 
Verfassers!] Gehe hin, führe zusammen die Ältesten von Israel und sage zu denselben: Der Herr, der Gott eurer 
Väter, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks, der Gott Jakobs, ist mir erschienen”, Iust. dial. 59, übers. v. Haeuser 
2005, 134, Ἐγώ εἰμι ὁ ὤν, ὁ θεὸς Ἀβραὰμ καὶ ὁ θεὸς Ἰσαὰκ και ὁ θεὸς Ἰακώβ – “Ich bin der Seiende, der Gott 
Abrahams, der Gott Isaaks und der Gott Jakobs”, apol. 1.63, übers. v. Rauschen 1013, 78. Justin klärt auf, dass 
hierin der Hauptgrund für die Irreleitung der Juden zu sehen ist. Während sie glauben, mit Gott direkt zu 
sprechen, ist es doch sein Sohn und Gesandter, der ihnen erscheint, dial. 60. Eine ähnliche Argumentation, um die 
jüdischen Schriften in die neue christliche Lehre zu fügen, besteht in Bezug auf das πνεῦμα ἅγιον, Iust. apol. 1.63. 
Apuleius bedient sich dieser Methode zum selben Zweck: um das griechisch-epische Erbe mit seiner platonisch 
geprägten Weltsicht zu verbinden, Apul. de deo Socr. 12. 
329 Iust. dial. 56. 
330 Iust. dial. 128. 
331 Iust. apol. 1.12, 1.63, dial. 75. 
332 Iust. dial. 32-33, 42, 96, 113. 
333 Iust. dial. 33, 115. 
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Prophet (προφήτης)334 und erster Feldherr (ἀρχιστράτηγος ἑαυτὸς)335 für Jesus, wobei mit 
allen drei dieselbe Dienerschaft und Mittlerrolle, zum Teil durch Justin, zum Teil durch den 
von Justin zitierten Jesus selbst, ausgedrückt wird. Jesus wird hierdurch ebenso mit den 
ἄγγελοι wie mit den Propheten in eine Reihe gestellt, auch wenn seine Erhabenheit diesen 
gegenüber bestehen bleibt.336 Mehrfach zeigt sich, dass Justin eine eindeutige Klassifizierung 
für seine einzigartige Figur des Jesus fehlt und er sich dadurch gezwungen sieht, auf 
unterschiedliche, bekannte Klassifizierungen zurückzugreifen, um die diversen Aspekte der 
Person Jesus im Einzelnen zu verdeutlichen.  
Aus der zentralen Funktion als Bote leiten sich alle erwähnten Tätigkeiten Jesu ab. So 
betätigt sich Jesus sowohl als Lehrer (διδάσκαλος), der in der göttlichen Wahrheit 
unterweist,337 als auch als Helfer (βοηθός),338 der durch die Stärkung vor allem geistiger339 
                                                 
334 Iust. dial. 75. 
335 Iust. dial. 61-62. 
336 Iust. dial. 75. 
337 Immer wieder wird Jesus direkt mit dem Titel διδάσκαλος angesprochen oder wird auf seine Belehrungen im 
christlichen Glauben und Prophezeiungen im Hinblick auf das weitere Weltgeschehen hingewiesen, Iust. apol. 
1.8, 1.12, 1.13, 76.3-76.6. Bereits den präexistentiellen λόγος zeichnet eine unterweisende Tätigkeit aus, die in 
Form der λόγοι σπερματικοί in der Psyche der Menschen wirksam wird, dial. 55. Zentral wird sie für den 
inkarnierten Jesus, der, wie Justin belehrt, eigens dazu geboren wurde, den Menschen die christliche Lehre zur 
Hinführung zu Gott zu geben, apol. 1.13, 1.23. Jesu Lehrerfunktion begründet sich in seinem Besitz der göttlichen 
Wahrheit, die er den Menschen verkünden soll, dial. 39, 75-76. Alles gesagte und gedachte Gute geht auf seinen 
Einfluss zurück, apol. 2.10. Justin sagt, Jesus hat durch die Propheten und in eigener Person seine Lehren 
vorgetragen und Zukünftiges vorhergesagt, apol. 2.10. Jesu Wissen um die Zukunft begründet sich partiell in der 
Überschneidung beziehungsweise Verschmelzung mit dem πνεῦμα ἅγιον, apol. 1.36. Trotz seines Wissens um 
die Zukunft inszeniert Jesus die Zukunft nicht selbst und kann damit nicht für sie zur Verantwortung gezogen 
werden, dial. 141. 
338 Jesus beschützt und hilft den Bedürftigen und Armen, Iust. dial. 30. Unter den Bedürftigen sind grundsätzlich 
alle Menschen zu zählen, da die gesamte Welt durch das Handwerk der gefallenen ἄγγελοι und δαíμονες wie 
auch das eigene Tun der Menschen im Argen liegt, apol. 1.10. Eine direkte Präsenz gewährt Jesus nur einzelnen 
frommen Menschen, die besondere Not erfahren. Abraham, Jakob, Mose und Lot kommen zu dieser Ehre, apol. 
1.62, 1.63, dial. 19, 56, 58-59, 75. Jesu Schutzwirkung zeigt sich bereits unpersonalisiert im Wirken des kosmischen 
λόγος. Sein Symbol, das Kreuz, schützt beispielsweise die Juden beim Auszug aus Ägypten gegen Nattern, apol. 
1.60. Da Gottes Handlungen immer richtig und gut sind, kann es sich Jesus erlauben, seine Hilfestellungen auch 
im Befehlston zu geben. Er gebietet Jakob, in sein Geburtsland zu gehen und verkündet ihm, dass sein Name von 
nun an „Israel“ sein wird, dial. 58. Dem Mose gibt Jesus den Auftrag, das israelische Volk aus Ägypten zu führen 
und gegenüber dem von Gott gesendeten ἄγγελος nicht ungehorsam zu sein, apol. 1.62, 1.63, dial. 75. 
339 Jesu grundlegende Hilfe beschreibt Justin im λόγος, der den Menschen zur Erkenntnis des Guten ausgereicht 
hätte, wären nicht die bösen ἄγγελος und δαíμονες gewesen, die die Neigungen der Menschen zum Bösen und 
zur Lust ausnutzten, Iust. apol. 1.10. Jesus gewährt den Menschen Zugang zu Weisheit, apol. 1.4. Speziell den 
Christen wird nicht nur die ganze Wahrheit vermittelt, sondern werden nach Jesu Himmelfahrt überdies 
Geistesgaben gegeben: ἡμεὶς δὲ […] οἱ ἐκ πάσης τῆς ἀληθείας μεμαθητευμένοι – „wir dagegen, die wir die 
Weisheit aus der Quelle der vollen Wahrheit geschöpft haben“, dial. 39, übers. v. Haeuser 2005, 97, γινώσκων ἔτι 
καθ’ ἡμέραν τινὰς μαθητευομένους εἰς τὸ ὄνομα τοῦ Χριστοῦ αὐτοῦ καὶ ἀπολείποντας τὴν ὁδὸν τῆς πλάνης, οἳ 
καὶ λαμβάνουσι δόματα ἕκαστος ὡς ἄξιοί εἰσι, φωτιζόμενοι διὰ τοῦ ὀνόματος τοῦ Χριστοῦ τούτου· ὁ μὲν γὰρ 
λαμβάνει συνέσεως πνεῦμα, ὁ δὲ βουλῆς, ὁ δὲ ἰσχύος, ὁ δὲ ἰάσεως, ὁ δὲ προγνώσεως, ὁ δὲ διδασκαλίας, ὁ δὲ 
φόβου θεοῦ. – „da er [Gott] weiß, dass es noch täglich solche gibt, die Jünger seines Christus werden und den 
Weg des Irrtums verlassen, welche auch, erleuchtet durch den Namen dieses Christus, je nach dem Maße ihrer 
Würdigkeit Gaben empfangen, indem der eine den Geist des Verstandes, ein anderer den des Rates, dieser den 
Geist der Stärke, jener den der Heilung, der eine den Geist der Prophetie, der andere den der Belehrung, wieder 
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aber auch physischer Kräfte340 unterstützt. Dabei ist er, ebenso wie die ἄγγελοι, nicht immer 
visuell oder bewusst spürbar. Justin betont, dass man sich dennoch auf seine ständige 
Präsenz und Obhut verlassen darf.341 Durch seine Handlungen betätigt sich Jesus als 
Vorbild.342 Seine vorrangigste und bedeutendste Aufgabe bildet die des Retters der sündhaft 
gewordenen Welt343 (unter anderem durch die Vernichtung des διάβολος)344 und später die 
des Richters über die Erretteten wie die Unbelehrbaren.345  
                                                                                                                                                        
ein anderer den der Furch Gottes erhält.“, dial. 39, übers. v. Haeuser 2005, 97. Allegorisch für die Gaben kann Jesu 
Taufen mit dem πνεῦμα ἅγιον und Feuer gesehen werden, während Johannes nur Wasser verwendet, dial. 49. 
Johannes ist nicht im Besitz höherer Kräfte, seine Taufe bleibt eine symbolische Bekräftigung des 
Bekehrungswillens. Jesus verfügt demgegenüber über gesonderte Kräfte, die er dem Bekennenden in Form des 
πνεῦμα ἅγιον und in Form von Feuer weitergeben kann, um ihn zu stärken. In Justins Beschreibung des irdischen 
Krieges überwiegt die geistige Ebene als Kriegsschauplatz. Justin nennt als Stab der Macht Jesu das Wort der 
Berufung und geistigen Umwandlung, dial. 83. Die Bezwingung der bösen ἄγγελοι und δαíμονες erfolgt durch 
seinen bloßen Namen, dial. 85. Gleichfalls werden die Menschen bereits durch das Wort Jesu bewegt, den bösen 
ἄγγελοι und δαíμονες abzuschwören, dial. 83. Der Kriegsschauplatz ist vornehmlich geistig, da auch das Ziel ein 
geistiges ist. Die Überwindung körperlicher Gebrechen dient eher einer Machtdemonstration der allumfassenden 
Herrschaft Gottes, der sich sogar die Natur fügen muss, apol. 1.48, 1.62, dial. 69. Die innere Reinigung ist für 
Justin bedeutsamer: Εἰ ὁ ὀφθαλμός σου ὁ δεξιὸς σκανδαλίζει σε, ἔκκοψον αὐτόν· συμφέρει γάρ σοι μονόφθαλμον 
εἰσελθεῖν εἰς τὴν βασιλείαν τῶν οὐρανῶν, ἢ μετὰ τῶν δύο πεμφθῆναι εἰς τὸ αἰώνιον πῦρ. – „Wenn dein rechtes 
Auge dich ärgert, reiß es aus; denn es ist dir besser, einäugig in das Himmelreich einzugehen, als mit beiden 
Augen in das ewige Feuer geworfen zu werden“, Iust. apol. 1.15, übers. v. Rauschen 1913, 25. 
340 Häufig spricht Justin von geistigen Kräften (siehe Fußnote zuvor) oder nur von Kraft allgemein (δύναμις), Iust. 
apol. 1.50. An einigen Textstellen zählt dazu auch die körperliche Stärkung und die Gabe von Fähigkeiten. So gibt 
Jesus Mose für seine gewichtige Aufgabe große Kraft mit der er Wundertaten zu vollbringen vermag, apol. 1.62. 
Jesus selbst vollbringt seinerseits Wundertaten und beschert Kranken Gesundheit und Toten neues Leben, apol. 
1.48. Justins Aussagen, Lahme könnten wieder gehen, Lallende wieder klar sprechen und Tote wieder leben, 
verdeutlicht, dass mit Jesus als Freund alle physischen Hemmnisse, Leiden und die Naturgesetze selbst 
überwunden werden können, dial. 69, siehe auch Smith 1981 (Jesus der Magier), Kollmann 1996 (Jesus und die 
Christen als Wundertäter), Kollmann 2007, 69-98. 
341 Zur kurzfristigen Präsenz Jesu: Iust. dial. 56, 75, zur ständigen Beobachtung Jesu: ἔσομαι μετὰ σοῦ – „Ich 
werde mit dir sein“, dial. 58, übers. v. Haeuser 2005, 169, Ἐπισκοπῇ ἐπισκέπτομαι ὑμᾶς καὶ ὅσα συμβέβηκεν ὑμῖν 
ἐν Αἰγύπτῳ – „Ich schaue auf euch und auf alles, was euch in Ägypten zugestoßen ist“, dial. 59, übers. v. Haeuser 
2005, 134, οὐ γὰρ μὴ ὑποστείληταί σε – „Denn er verlässt dich gewiss nicht“, dial. 75, übers. v. Haeuser 2005, 161. 
342 Jesus ist den Menschen im Hinblick auf ihre nötige, innere Reinigung und Tugendhaftigkeit ein Vorbild. 
Insbesondere durch sein Leben auf Erden vermag er es ihnen für ihre eigenen Umstände nahezubringen. 
Beispielsweise zeigt er, wie eine Versuchung durch den διάβολος selbstbewusst abgewehrt werden kann, Iust. 
dial. 103. Auch bittet er, dass sich keiner seiner Seele bemächtige, und hält die Menschen an, es ihm gleichzutun, 
dial. 105. Den Tugendhaften, die nach seinem Beispiel leben, wird verheißen, in Leidenslosigkeit bei Gott zu sein 
(τοὺς δ’ἐναρέτους καὶ ὁμοίως Χριστῷ βιὼσαντας ἐν ἀπαθείᾳ συγγεν[ήσ]εσθαι τῷ θεῷ), apol. 2.1. Justins eigener 
Märtyrertod gliedert sich in die Nachfolge Jesu, Ferguson 1993, 75. Hans-Peter Hasenfratz zählt auch die von 
Justin genannte Taufe und Eucharistie als Teilhabe an Jesu Geschick durch magische Praktiken, apol. 1.61, 1.66, 
Hasenfratz 2004, 107-108. Nikolaus Wandinger hebt hervor, dass Jesus durch seine Menschlichkeit als Model für 
die Beziehung Gott-Geschöpf heranzuziehen ist, Wandinger 2003, 28. 
343 Jesus möchte die göttliche Ordnung in der Welt wieder herstellen und die Menschen von den bösen ἄγγελοι 
und δαíμονες befreien und wird daher auch Erlöser (λυτρωτής) genannt, Iust. dial. 30. Dazu muss er die 
Menschen zur Erkenntnis ihrer Irrtümer bringen und zur Aufhebung ihrer Sünden leiten, apol. 1.50, dial. 13, 41. 
Justin spricht von Reinigung (ἀπολούομαι) und Neuerschaffung (καινοποιέω), apol. 1.61, dial. 13. Wenn Justin 
kritisiert, viele Menschen sündigten weiterhin und häuften so erneut Sünden an, deutet er an, dass es sich um 
eine einmalige Hilfsaktion handelt, dial. 41. 
344 Neben den Missständen der Menschen selbst befasst sich Jesus auch mit den Beiträgern zu diesen. So will er 
die Schlange als urzeitliche Missetäterin und ihre gesinnungsverwandten ἄγγελοι niederschlagen, Iust. dial. 45. 
Mit seinem Namen wird jeder δαίμων beschworen, ausgetrieben und (erneut) der Herrschaft Gottes unterworfen, 
apol. 2.5, dial. 85. Jesu Tätigkeit als Exorzist ist bereits in den Schriften des Neuen Testaments belegt (Lk. 4.23, 
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 (d) Erfahrbarkeit 
Die Erfahrbarkeit des χριστός-λόγος ist so vielgestaltig wie dessen Person. Justin selbst 
verweist darauf, dass der χριστός-λόγος an einigen Stellen als unsichtbarer, körperloser 
λόγος, an anderen als λόγος in Menschengestalt und auch als Feuergestalt erscheint.346 In 
unpersönlicher Form ist er in jedem Menschen als λόγος-Keim in unterschiedlicher Qualität 
und Quantität anwesend. Hierüber besteht ein potentiell ewig möglicher Zugang zu Gott, 
der von unterschiedlich dem λόγος zugeneigten Menschen verschieden stark genutzt wird, 
jedoch niemals Einblick in die volle Wahrheit gibt. Die volle Wahrheit findet sich nur im 
ganzen λόγος und im Mensch Jesus.347 Zusätzlich zur „Gewissensstimme im Geist“, lässt sich 
der λόγος auch in der Schöpfung, beispielsweise im Symbol des Kreuzes, erkennen.348  
Neben der Erfahrbarkeit in unpersönlicher Form wurden bereits vielfach Ereignisse 
aufgelistet, die den λόγος für eine begrenzte Zeit in Gestalt von ἄγγελοι oder Menschen 
zeigen.349 Das mehrmalige Erscheinen oder Erscheinen in cognito ist nicht ausgeschlossen.350 
Nicht Menschen oder ἄγγελοι ähnlich, aber doch stärker personell gebunden, offenbart sich 
der χριστός-λόγος zuweilen als Stimme in Gegenständen. So beispielsweise in Form eines 
brennenden Dornenbuschs mit einer deutlich vernehmbaren Stimme zur Verkündung 
göttlicher Botschaften.351 Als weitere gesonderte Art der Erscheinung ist die Offenbarung im 
Traum zu nennen.352 Der Mensch Jesus ist personell erfahrbar. Er zeigt sich als Mensch für 
die Dauer seines kurzen Lebens, das durch die permanente Predigt der Lehre Gottes 
gekennzeichnet  ist  und im  Leiden am Kreuz endet.353 Während  seines  Erdendaseins  ist  er
                                                                                                                                                        
11.24-11.26, Mk. 2.17, Mt. 12.43-12.45), Böcher 1972, 53. Zur Begründung, warum Jesus für diese Tätigkeiten 
Mensch werden muss, gibt Justin ohne Erläuterung an, dass auf demselben Weg, wie die Sünde ihren Anfang 
nahm, diese auch wieder aufgehoben werden muss, dial. 100. 
345 Nach seinem größtmöglichen Bemühen um die Rettung der Menschen, kommt Jesus die Aufgabe des Richters 
der Lebenden und der Toten zu, Iust. dial. 118. Wenn alles nichts geholfen hat, erfährt der unbelehrbare Sünder 
hier seinen verdienten Lohn. Dass Jesus diese Aufgabe gelegentlich partiell vorausgreift, indem er Menschen 
direkt dem Tod zuführt, da weitere Bekehrungsbemühungen fruchtlos bleiben würden und als Fingerzeig für 
Andere, zeigt Justins Erzählung von der Vernichtung Sodom und Gomorrhas, apol. 2.7, dial. 56. 
346 Iust. apol. 1.63. 
347 Zu λόγος, λόγος σπερματικός und dem Menschen Jesus siehe Abschnitt (a) Beschaffenheit und Ort in diesem 
Kapitel, 80-86. 
348 Iust. apol. 1.60. 
349 Iust. dial. 56, 61, 128. 
350 Iust. dial. 56, 58. 
351 Iust. apol. 1.62. 
352 Iust. dial. 58. 
353 Iust. apol. 1.50, dial. 13, 41, 83. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 94 
 
weiterhin impersonell als λόγος erfahrbar. Er zeigt sich in der vom λόγος geweihten 
Nahrung der Eucharistie354 sowie in der radikalen Wirkkraft seiner Worte.355  
 
2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον 
(a) Beschaffenheit und Ort  
Das πνεῦμα ἅγιον356 (von Justin auch ἅγιον προφητικὸν πνεῦμα und πνεῦμά προφητικὸν 
genannt)357 trägt ebenso wie der χριστός-λόγος durch seine Boten- und Mittlerrolle zwischen 
Gott und seiner Schöpfung Züge des Dämonischen.358 Diese zeigen sich insbesondere an den 
Schnittstellen beider, von denen es zahlreiche gibt und die wahrscheinlich nicht alle von 
Justin intendiert worden sind. Hauptsächlich, aber nicht allein aufgrund der Vermengung 
mit dem χριστός-λόγος wird dem Leser der Zugang zum πνεῦμα ἅγιον nicht einfach 
gemacht. Seine Beschaffenheit ist keineswegs in Gänze ausdeklariert.  
Bezüglich Justins Darlegungen heißt es bei Jan Waszink und Glenn Hinson, dass es 
die klare Trinitätslehre der späteren Epochen zur Erklärung der Göttlichkeit von Jesus durch 
das πνεῦμα ἅγιον sowie eine eingehendere Auseinandersetzung mit dem πνεῦμα ἅγιον 
noch nicht gibt.359 Die Aussagen stimmt, ist jedoch einzuschränken.360 So nimmt Justin eine 
trinitare Einteilung in seinem Glaubensbekenntnis361 bereits vor. Indem sowohl Gott, dessen 
Sohn als auch das πνεῦμα ἅγιον Anbetung erfahren und diese Anbetung zumindest bei 
Jesus mit seiner Wesensgleichheit zu Gott begründet wird,362 deutet sich an, dass auch das 
πνεῦμα ἅγιον in einem ähnlich wesensgleichen Verhältnis zu Gott steht wie Gottes Sohn. Die 
verwendeten Adjektive „göttlich“ (θεῖος) und „heilig“ (ἅγιος) bestärken diese Annahme.363 
Der Einbezug Jesu in die Trinität wird von Justin über dessen Verschmelzung mit dem 
göttlichen λόγος erreicht.364 Dadurch wird die Abgrenzung des bereits im Judentum 
                                                 
354 Iust. apol. 1.66. Es steht außer Frage, dass dieser in Gegenständen der Schöpfung enthaltene λόγος von den 
üblicherweise im Kosmos vorhandenen λόγοι σπερματικοί abzugrenzen ist, da er als besonders umfassender 
Zugang zum λόγος beschrieben wird. 
355 Iust. dial. 83. Beispiele für die Wirksamkeit seiner Worte sind das Ablassen der Menschen von δαíμονες und 
der beachtliche Todesmut der Christen, dial. 18, 83. 
356 Iust. dial. 78, 114. 
357 Iust. apol. 1.6, 1.44.  
358 Zu einer Angelomorphic Pneumatology in der Charakterisierung des πνεῦμα ἅγιον bei Justin siehe Gieschen 
1998, 116, 122, Bucur 2008, 193, 207, Bucur 2009, 139-155. 
359 Waszink 1981 (1965), 429, Hinson 1987, 5044. 
360 Siehe auch Bucur 2008, 191, 207. 
361 Iust. apol. 1.6, übers. v. Rauschen 1913, 16. 
362 Siehe Kapitel 2.3.3. Der χριστός-λόγος, 80-81. 
363 Iust. apol. 1.32. 
364 Siehe vorangehendes Kapitel 2.3.3. Der χριστός-λόγος, 81-82. 
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bekannten λόγος als Wort Gottes zum von den Evangelien neu eingeführten πνεῦμα ἅγιον 
notwendig.365  
An drei Stellen versucht Justin eine Definition des πνεῦμα ἅγιον, in denen er dessen 
Aufgabenfeld stets auf die Prophetie, die Aussagen über zukünftiges Geschehen, 
beschränkt.366 In einigen Äußerungen hält Justin seine vorgenommene Definition ein.367 
Wenn er allerdings über andere Themen spricht, die das πνεῦμα ἅγιον nicht im näheren 
Blickfeld haben, wird er weniger konsistent. Insbesondere in der Aufzählung der zahlreichen 
prophetischen Verkündungen der jüdischen Schriften weicht Justin ab.368 Im Wortlaut der im 
Διάλογος präsentierten Juden weist Justin stets den λόγος als prophetisches Wort Gottes 
auf.369  
So wie der λόγος die Aufgaben des πνεῦμα ἅγιον übernimmt, gibt es zahlreiche 
Äußerungen, die das πνεῦμα ἅγιον Aufgaben des λόγος übernehmen lassen. Mehrfach 
agiert das πνεῦμα ἅγιον weniger als prophetischer Geist, denn als belehrender Förderer 
göttlicher Erkenntnis.370 Selbst wenn die prophetischen Äußerungen sämtlicher Figuren, ob 
explizit benannt oder nicht, dem πνεῦμα ἅγιον zuzusprechen sind und belehrende 
Äußerungen darauf zurückgehen, dass dieses nicht nur im eigenen Namen, sondern auch im 
Namen Gottes oder des χριστός-λόγος spricht,371 bietet die Interpretation nur für die Hälfte 
der Phänomene eine Erklärung.  
                                                 
365 Spr. 8.22-8.23, Leisegang 1972 (1926), 1069-1070, Pepin 2005 (1987), 5500. 
366 In der Apologie 1.33 tritt das πνεῦμα ἅγιον als prophetischer Verkünder der zukünftigen Geburt Jesu auf, 
während Justin einige Stellen weiter anmerkt, „dass man nun unter dem Geiste und der Kraft Gottes nichts 
anderes verstehen darf als den λόγος, der Gottes Eingeborener ist“ (Τὸ πνεῦμα οὖν καὶ τὴν δύναμιν τὴν παρὰ τοῦ 
θεοῦ οὐδὲν ἄλλο νοῆσαι θέμις ἢ τὸν Λόγον, ὃς καὶ πρωτότοκος τῷ θεῷ ἐστι), Iust. apol. 1.33, übers. v. Rauschen 
1913, 47. Im Anschluss an einen erneuten Bezug auf die Dreifaltigkeit erklärt Justin, dass das πνεῦμα ἅγιον, das 
ist, welches durch die Propheten alles über Jesus prophezeit, apol. 1.61. 
367 Iust. apol. 1.31, 1.32, 1.33, 1.60, 1.61. An drei weiteren Stellen spricht Justin vom πνεῦμα ἅγιον als Verkünder 
der Zukunft (προφητεῦον τὰ μέλλοντα), apol. 1.39, 1.41, 1.44. 
368 Beispielsweise sagt Justin, dass der λόγος durch Isaias spricht (Διὰ τοῦ Ἡσαΐου εἰπόντος τοῦ Λόγου), Iust. dial. 
87. Auch in folgender Stelle übernimmt Justin sowohl die Funktion als Erkenntnis bringender λόγος-Κeim wie als 
prophetischer Verkünder: Λόγος γὰρ ἦν καὶ ἔστιν ὁ ἐν παντὶ ὤν, καὶ διὰ τῶν προφητῶν προειπὼν τὰ μέλλοντα 
γίνεσθαι καὶ δι’ ἑαυτοῦ ὁμοιοπαθοῦς γενομένου καὶ διδάξαντος ταῦτα – „war und ist er doch der λόγος, der 
jedem innewohnt, der auch durch die Propheten und in eigener Person, als er nach Annahme unserer Natur diese 
Lehren vortrug, das Zukünftige vorhergesagt hat“, apol. 2.10, ähnlich in apol. 1.36, dial. 55, 87, 141. 
369 Iust. dial. 55-56. 
370 Genauso wie der λόγος durch Propheten und in eigener Person sowohl seine Lehren wie auch Zukünftiges 
vorhersagen kann (Just. apol. 2.10), gilt das Gleiche mitunter für das πνεῦμα ἅγιον. Die Spannweite der Aufgaben 
geht über das Prophetische hinaus, wenn Justin sagt, dass es die Menschen zu leben ermahnt (πῶς προτρέπεται 
ζὴν τοὺς ἀνθρώπους τὸ προφητικὸν πνεῦμα), apol. 1.40, ähnlich in apol. 1.44. Auch wenn das πνεῦμα ἅγιον Jesus 
als Herrlichkeit des Herrn, Sohn, Weisheit und weiteres vorstellt, trifft das weniger sein prophetisches 
Aufgabenfeld als eine erklärende und belehrende Tätigkeit, dial. 61. Wenn Jesus mit dem πνεῦμα ἅγιον und 
Feuer tauft und diese Taufe als Bad der Erleuchtung (λουτρὸν φωτισμός) bezeichnet wird, macht eine 
Verbindung des πνεῦμα ἅγιον mit göttlicher Erkenntnis mehr Sinn, apol. 1.61, dial. 49, ebenso apol. 2.10, dial. 39. 
371 Iust. apol. 1.36, 1.38, 1.63, dial. 36. Von Justin wird diese Erklärung niemals explizit gegeben. 
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Unübersichtlich wird es, wenn Justin den prophetischen λόγος der jüdischen 
Schriften übernimmt und ihn ins Verhältnis zur neuen Definition eines χριστός-λόγος setzt. 
Beispielsweise betitelt der in der Prophetie sprechende λόγος den dritten, Abraham 
erscheinenden ἄγγελος als Gott.372 Damit spricht streng genommen der λόγος von sich 
selbst als ἄγγελος-artiger Erscheinung, auch wenn Justin diese Merkwürdigkeit durch die 
Differenzierung zwischen „λόγος“ und „Jesus“ teilweise verschleiert. An anderer Stelle 
übernimmt diese Rede über Jesus in dritter Person und dessen Betitelung als „Gott“ das 
πνεῦμα ἅγιον.373  
Weitere Überschneidungen betreffen die Geburt und Herkunft Jesu. Im Διάλογος 
sagt Justin: ἐκ πνεύματος ἁγίου ὃ ἔχει κατὰ γαστρός ἐστι – „Vom Heiligen Geiste ist, was 
sie [Maria, Ergänzung des Verfassers!] im Leibe trägt“.374 In seiner ersten Apologie hatte 
Justin noch eindeutig zwischen dem prophetischen Geist (προφητικόν πνεῦμα), der die 
Schwangerschaft Marias ankündigt, und der Kraft Gottes (δύναμις θεοῦ), die über Maria 
kommt und damit im Kind selber ruht, differenziert.375 In der späteren Aussage im Διάλογος 
ist die Grenze sehr viel weniger deutlich zu ziehen und das πνεῦμα ἅγιον eher selbst die 
δύναμις θεοῦ. Auch wenn angesichts der überwiegend anders gedeuteten Stellen, die den 
λόγος mit der Geburt und das πνεῦμα ἅγιον mit der Taufe über Jesus kommen lassen, die 
Favorisierung Justins deutlich bleibt,376 ist die Stelle symptomatisch für Justins nicht 
wegzudeutende Verschränkungen von λόγος und πνεῦμα ἅγιον.  
Angesichts der Differenzen ist tatsächlich von einer noch fehlenden theoretischen 
Beständigkeit Justins auszugehen.377 Sie ist zum einen darauf zurückzuführen, dass es für 
Justin gerade im Gespräch mit Juden (im Διάλογος) doppelt schwer ist, nicht in die 
                                                 
372 Θεὸν αὐτὸν ὄντα ὁ προφητικὸς λόγος κἀκεῖ σημαίνει; – „bezeichnet denn nicht auch bei dieser Gelegenheit 
der in der Prophetie sprechende Logos ihn [den Engel, Ergänzung des Verfassers!] als Gott?“, Iust. dial. 56, übers. 
v. Haeuser 2005, 124. Einige Äußerungen weiter äußert Justin ebenso: Οὗ ἐλθόντος οὐκέτι δύο ἄγγελοι ὁμιλοῦσι 
τῷ Λὼτ ἀλλ’ αὐτός, [ὅς], ὡς ὁ Λόγος δηλοῖ – „Nach seiner Ankunft sprechen nicht mehr die zwei Engel zu Lot, 
sondern er [Jesus, Ergänzung des Verfassers!] selbst, wie der Logos kundtut“, dial. 56, übers. v. Haeuser 2005, 
129. 
373 Ἥτις καὶ δόξα κυρίου ὑπὸ τοῦ πνεύματος τοῦ ἁγίου καλεῖται, ποτὲ δὲ υἱός, ποτὲ δὲ σοφία, ποτὲ δὲ ἄγγελος, 
ποτὲ δὲ θεός, ποτὲ δὲ κύριος καὶ λόγος, Iust. dial. 61. 
374 Iust. dial. 78, übers. v. Haeuser 2005, 166. 
375 Iust. apol. 1.33.  
376 Ergänzend zur bedeutsameren, da explizit πνεῦμα ἅγιον und λόγος differenzierenden Stelle in Iust. apol. 1.33 
ist dial. 88 hinzuzufügen, in der Justin konstatiert, dass das πνεῦμα ἅγιον erst zur Taufe auf Jesus kommt. Die 
Identifizierung des in Maria fahrenden πνεῦμα mit dem λόγος ist unter frühen Christus-Anhängern üblich, 
Rauschen 1913, 47. Auch von Tertullian und Clemens sind ähnliche Gleichsetzungen überliefert, Tert. adv. Prax. 
26, Clem. Alex. strom. 5.3.16. 
377 Bezug genommen wird hier auf Jan Waszink und Glenn Hinsons Kommentar hinsichtlich einer fehlenden 
Trinitätslehre bei Justin zu Beginn dieses Abschnitts, siehe Kapitel 2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον, Abschnitt (a) 
Beschaffenheit und Ort, 94. 
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traditionelle Schriftsprache zu verfallen.378 Zum anderen liegt die Vermischung von πνεῦμα 
ἅγιον und λόγος darin, dass bereits deren Aufgabenfelder nicht eindeutig zu trennen sind. 
Beide sind Eingeber von λόγος-Erkenntnis. Das πνεῦμα ἅγιον vermittelt zukünftige, der 
λόγος grundlegende Wahrheiten.  
Als letzte Unklarheit ist die Abgrenzung des πνεῦμα ἅγιον zu weiteren angeführten 
πνεύματα zu behandeln. Der vom λόγος (unter Umständen alias πνεῦμα ἅγιον) inspirierte 
Isaias prophezeit Folgendes:  
Ἐξελεύσεται ῥάβδος ἐκ τῆς ῥίζης Ἰεσσαί, καὶ ἄνθος ἀναβήσεται ἐκ τῆς ῥίζης Ἰεσσαί. Καὶ 
ἀναπαύσεται ἐπ’ αὐτὸν πνεῦμα θεοῦ, πνεῦμα σοφίας καὶ συνέσεως, πνεῦμα βουλῆς καὶ 
ἰσχύος, πνεῦμα γνώσεως καὶ εὐσεβείας· καὶ ἐμπλήσει αὐτὸν πνεῦμα φόβου θεοῦ […]. 
Ein Stab wird hervorgehen aus der Wurzel Jesse, und eine Blüte wird erstehen aus der Wurzel 
Jesse, und darauf wird ruhen der Geist Gottes, der Geist der Weisheit und des Verstandes, der 
Geist des Rates und der Stärke, der Geist der Wissenschaft und Frömmigkeit und der Geist der 
Furcht Gottes wird ihn erfüllen […].379 
Mit dem πνεῦμα θεοῦ ist – nimmt man die explizite Erklärung in der ersten Apologie 33 als 
Richtschnur – der λόγος zu verstehen. Wer oder was wird jedoch mit den anderen πνεύματα 
bezeichnet? Wird der Geist Gottes im Folgenden näher ausdekliniert oder steckt dahinter das 
πνεῦμα ἅγιον, das Jesus zumindest zur Taufe empfängt?380  
In den darauffolgenden Ausführungen gruppieren sich die aufgelisteten πνεύματα 
nicht um den λόγος, sondern präsentieren sich als πνεύματα beziehungsweise δυνάμεις des 
πνεῦμα ἅγιον.381 Damit das πνεῦμα ἅγιον, laut Justin, in Jesus als letztem Propheten sein Ziel 
findet und nicht mehr auf mehrere Propheten verteilt ist, werden sie Jesus zugesprochen.382 
Da Justin unter den ehemals von Propheten getragenen Kräften genau die zuvor in der 
Prophetie Isaias’ genannten πνεύματα auflistet, wird ersichtlich, dass es sich um dieselben 
Entitäten handelt.383 Ungünstigerweise überschneiden sich nun jedoch die Bedeutungsinhalte 
von λόγος und πνεῦμα ἅγιον, wenn der λόγος die Vernunft Gottes darstellt und das πνεῦμα 
ἅγιον ebenfalls die πνεύματα beziehungsweise δυνάμεις Verstand und Weisheit verteilt.  
Die Verhältnisse um die Geistesgaben sind ebenso wenig vereinheitlicht. Justin geht 
davon aus, dass die πνεύματα beziehungsweise δυνάμεις als Ausprägungen des πνεῦμα 
ἅγιον (τοῦ πνεύματος δυνάμεις) ab der Taufe Jesu ganz in diesem zur Ruhe kommen. 
Dennoch verkündet er gleichzeitig, dass Christen von Jesus, durch dessen Teilhabe am 
                                                 
378 So redet beispielsweise Tryphon vom zugleich belehrenden und prophezeienden λόγος, worauf Justin 
antwortet, dass der λόγος belehrt und das πνεῦμα ἅγιον durch David prophezeit, Iust. dial. 55-56. 
379 Iust. dial. 87, übers. v. Haeuser 2005, 221. 
380 Iust. dial. 88. 
381 Tryphon versteht das πνεῦμα ἅγιον als Urheber der speziellen Geistesgaben, die auf Jesus ruhen. Da Justin 
ihm in diesem Bezug nicht widerspricht, kann sein Einverständnis vermutet werden, Iust. dial. 87(-88). 
382 Iust. dial. 87. 
383 Iust. dial. 87. 
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πνεῦμα ἅγιον, gewisse Geschenke (δόματα) erhalten, die Justin auch Charismen 
(χαρίσματα) nennt.384 Ungeklärt ist in welchem Verhältnis diese erneuten Geistesgaben zu 
den zuvor den jüdischen Propheten vermachten Gaben stehen.  
Mit der Wahl verschiedener Termini scheint Justin Unterschiede postulieren zu 
wollen. Aus Gründen der logischen Argumentation ist dieses Vorgehen ratsam. So 
unterbindet die Festlegung, dass das πνεῦμα ἅγιον jetzt nur noch in Jesus ruht, eine erneute 
Verteilung seiner Qualitäten auf Menschen, auch wenn es sich diesmal um Christus-
Anhänger handelt. Justin hält jedoch auch diesbezüglich die gewählte Formulierung nicht 
ein und zeigt an anderer Stelle, dass er unter den zuvor noch χαρίσματα genannten 
Geistesgaben ziemlich genau dieselben Gaben versteht, die zuvor den jüdischen Propheten 
gegeben wurden. So listet er das πνεῦμα des Verstandes, des Rates und der Stärke genau wie 
bei den jüdischen Propheten auf, nennt dann weitere πνεύματα der Heilung, der Prophetie 
und der Belehrung und kehrt mit dem πνεῦμα der Furcht wieder zu einem bei den jüdischen 
Propheten aufgelisteten πνεῦμα zurück.385  
Nimmt man Justins Worte ernst, ist davon auszugehen, dass das πνεῦμα ἅγιον trotz 
der erneuten Verteilung von πνεύματα beziehungsweise χαρίσματα an Menschen noch 
ganz in Jesus ruht und einzig wichtig ist, dass nun sämtliche Geistesgaben allein von Jesus 
ausgehen. Zur Erklärung des Verhältnisses dieser erneuten Geistesgaben beziehungsweise 
χαρίσματα zum πνεῦμα ἅγιον liegt es nahe auf die Vergleiche von Wort, Feuer, Schnee und 
Regen zu ihrem Ausgangsort zurückzufallen.386 Das πνεῦμα ἅγιον kann einerseits ganz über 
herausragende Personen wie Jesus kommen und quasi mit ihnen verschmelzen und 
andererseits nur einen Teil seiner Erkenntnis preisgeben.387  
In den zuletzt besprochenen Widersprüchlichkeiten kristallisieren sich zwei Aspekte 
im Hinblick auf den ontologischen Charakter des πνεῦμα ἅγιον heraus. Der erste Aspekt 
betrifft den Umstand, dass Justin wie ehedem für den Schöpfer selbst und den χριστός-
λόγος auch für das πνεῦμα ἅγιον auf eine Aufteilung von dessen Entität in mehrere 
wesensgleiche Unterformen (πνεύματα, χαρίσματα) zurückfällt. Die Parallele zu den 
Keimen des λόγος ist auffällig.388  
                                                 
384 Iust. dial. 87-88. 
385 Iust. dial. 39-39. 
386 Iust. dial. 14, 61. 
387 Iust. apol. 1.31-1.33, 1.38, 1.40, dial. 39, 49, 88. 
388 Einzige Differenz zum λόγος bleibt, dass es bei den χαρίσματα nur Christen sind, die sie erhalten, während 
λόγος-Keime grundsätzlich in der gesamten Schöpfung und so auch in allen Menschen in verschieden starker 
Ausprägung verteilt sind. Die Methodik in der Kreierung neuer Untereinheiten bleibt dennoch dieselbe. 
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Die zweite Besonderheit des πνεῦμα ἅγιον und vielleicht deutlichste Unterscheidung 
zum λόγος ist die bei ihm stärker vorliegende Betonung seines zumeist zeitweiligen 
Überkommens auf einzelne Personen, denen dadurch außerordentliche Einblicke gewährt 
werden, die sie an Dritte weitergeben.389 Wenn Justin davon spricht, dass das πνεῦμα ἅγιον 
mitunter in symbolhaften Handlungen oder Formen der Schöpfung seine Nachrichten 
überbringt – womit es sich erneut sehr stark an die in der gesamten Schöpfung verteilten 
λόγοι σπερματικοί angleicht – bleibt das kurzzeitige Überkommen auch hier ein 
wesentliches Merkmal. Der λόγος scheint demgegenüber ein durchgängiger währendes 
Prinzip der Vernunft zu sein, das den Kosmos zu jeder Zeit regelt und den Menschen die 
Ordnung als Gewissen einimpft. Unter diesen Gesichtspunkten ist die örtliche Lokalisierung 
des πνεῦμα ἅγιον durch ein Überkommen auf immer neue Personen, Sachgegenstände und 
Handlungen gekennzeichnet, wobei seine Göttlichkeit den Kontakt zu Gott stets aufrecht 
erhält.  
Trotz der erkennbar gewordenen Unstimmigkeiten in Justins Handhabe des πνεῦμα 
ἅγιον sind die zentralen Parameter kenntlich geworden. Sie weisen auf eine sehr 
prophetische aber auch stark als Geist Gottes selbst wahrgenommene Kraft hin. Aufgrund 
ihrer Möglichkeit eines unmittelbaren Kontaktes zu den Menschen bei gleichzeitiger 
Wesensgleichheit zum höchsten Gott schlägt sie, wie der χριστός-λόγος, eine Brücke und 
fungiert als dämonische Mittlerinstanz.  
 
(b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit 
Es gibt eine große Differenz zwischen χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον, die sich nicht in der 
physischen Natur niederschlägt, sondern in den ihnen zugewiesenen Stellungen. In Justins 
Glaubensbekenntnis spricht Justin vom πνεῦμα ἅγιον als letztem der drei göttlichen 
Wesen.390 Seine göttliche Natur und damit außerordentliche Position gesteht ihm ebenfalls 
zu, von den Christen verehrt zu werden.391  
Das πνεῦμα ἅγιον nimmt im Gegensatz zu Jesus in Justins Auffassung vom 
Weltgeschehen und in der Errettung der Menschheit von den bösen Dämonen eine geringere 
Bedeutung ein. Es ist nicht die Rede von einem diesbezüglichen Auftrag für das πνεῦμα 
ἅγιον. Auch das Überkommen des πνεῦμα ἅγιον auf Jesus mit dessen Taufe stellt keine 
wesentliche Veränderung oder Ausnahme im Handeln dar. Einzig der zeitliche und 
qualitative Umfang seines Ruhens in Jesu ist größer. So weckt das πνεῦμα ἅγιον den 
                                                 
389 Iust. apol. 1.31-1.33, 1.38, 1.40, dial. 39, 49, 88. 
390 Iust. apol. 1.6, 1.13, 1.60. 
391 Iust. apol. 1.13, 1.32. 
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Eindruck eines zwar in das aktuelle Geschehen involvierten aber relativ unbeeinflussten 
Vermittlers göttlicher Botschaften.  
Die einzige Stelle, an der das πνεῦμα ἅγιον Ansätze einer individuellen 
Persönlichkeit zeigt, ist, wenn es beschließt, Noahs Sohn nicht zu verfluchen, da dieser von 
Gott bereits gesegnet wurde, und stattdessen den Fluch erst beim Enkel ansetzt. Es 
entschließt sich folglich etwas Anderes als ursprünglich intendiert zu tun, um Gottes 
Handlungen nicht zu unterwandern und zeigt damit eine eigene Überlegungskompetenz 
und einen gewissen Handlungsspielraum nach eigenem Ermessen.392  
Dieses Ermessen verbleibt dennoch stets im Rahmen der Maßstäbe des Schöpfers. Die 
Wesensgleichheit des πνεῦμα ἅγιον mit Gott lässt das Verhalten, wie bei Jesus, weniger als 
Abhängigkeit zu Gott erscheinen, denn als Natürlichkeit seines Wesens. Jesus und das 
πνεῦμα ἅγιον sind beide über jeden Verrat an oder Abweichung von Gott aufgrund ihrer mit 
diesem geteilten Natur erhaben. So bedarf es keiner großen Einschränkungen der 
Persönlichkeit des πνεῦμα ἅγιον oder einer Veränderungen seines Wesens, wenn es in Jesus 
fährt und dort verbleibt.  
Trotz der Verschmelzung mit Personen, hat das πνεῦμα ἅγιον jene immer wieder 
verlassen können, um auf nächste überzugehen.393 Diese intakt bleibende Identität wird auch 
nach der Verschmelzung mit Jesus betont. Obwohl Justin nun beide zeitweilig wie 
Synonyme handhabt und an einer Stelle das πνεῦμα ἅγιον die Geschenke an die Christen 
geben lässt und an einer anderen Jesus,394 erhält Justins Glaubensbekenntnis auch weiterhin 
die unabhängige Stellung, Verehrung und Entität des πνεῦμα ἅγιον.395  
 
 (c) Intention und Tätigkeiten 
Als Hauptaufgabe des πνεῦμα ἅγιον ist dessen partizipatorisches Reden im Sinne Gottes zu 
nennen. Es nimmt prophetische Offenbarungen über verschiedene Personen vor.396 
Aufgrund seiner Vermischung mit dem λόγος397 und der Vermittlung von (prophetischer) 
Weisheit und Einsicht an die Menschen398 ist ihm die Gewährung von Hilfe nicht 
abzustreiten. Es fungiert, ähnlich wie der χριστός-λόγος, im Namen Gottes als Mahner, 
Lehrer, Hinweiser, Berater und Helfer auf Erden.  
                                                 
392 Iust. dial. 139. 
393 Iust. apol. 1.31-1.33, 1.38, 1.40, dial. 39, 88. 
394 Iust. dial. 87-88. 
395 Iust. apol. 1.6. 
396 Iust. apol. 1.31, 1.32. 
397 Erkennbar in Iust. apol. 1.40 und dial. 49. 
398 Iust. dial. 87, 88. 
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Für das πνεῦμα ἅγιον liegt zwar kein spezieller göttlicher Auftrag zur Errettung der 
Menschen vor wie für den χριστός-λόγος. Dennoch ergibt sich durch die Wesensgleichheit 
zu Gott und zum χριστός-λόγος399 und die daraus bedingte Treue und Anhängerschaft zur 
göttlichen Ordnung und Gottes Interessen und Projekten, dass πνεῦμα ἅγιον Jesus in dessen 
Auftrag unterstützt und insofern ebenfalls gewissen Anteil an dessen Mission hat.  
 
(d) Erfahrbarkeit 
Die Erfahrbarkeit des πνεῦμα ἅγιον steht im deutlichen Gegensatz zum λόγος und 
zum inkarnierten Christus, die beide als Person erscheinen können.400 Als Gabe besonderer 
Erkenntnis401 in Form von Prophezeiungen,402 symbolischen Ereignissen und anderen 
Zeichen403 bleibt es akustisch, geistig oder anderweitig indirekt erfahrbar. Niemals zeigt es 
sich als eigenständige Person mit einem menschlichen, dämonischen oder sonstigen 
physischen Körper.  
 
2.3.5. Erkenntnisse zu Justins Dämonologie 
In den vorangegangenen Ausführungen sind alle dämonologischen Phänomene einer 
eingehenden ontologischen Bestimmung unterzogen worden. Unter Berücksichtigung der 
gewonnenen Erkenntnisse ist es möglich, die zu Anfangs aufgestellten Thesen zur 
Dämonologie Justins zu belegen. 
 In der ersten These wurde postuliert, dass in allen aufgeführten Wesen ein oder 
mehrere der in der Einleitung als dämonisch definierten Qualitäten (teils untereinander 
geteilt, teils singulär) zum Ausdruck kommen. Unter den häufigen dämonischen Qualitäten 
wurden die Grenzgängeraktivität genannt, das heißt das Leben am Übergang der 
transzendentalen (einschließlich der Unterwelt) und irdischen Welt, die dadurch mögliche 
Tätigkeit als Bindeglied und Bote und/oder der ontologische Charakter eines Zwischenwesens 
zwischen Gott und Mensch. Mit dieser Qualität verbindet sich eine nicht bis stark 
ausgeprägte Distanz. So kann der Dämon als Repräsentant und Beschützer der göttlichen oder 
einer eigenen Ordnung wirksam sein und trägt je nach dem unterschiedlich ausgeprägte 
Merkmale charakterlicher Freiheit. Genannt wurde die Möglichkeit, den Aspekt der 
Unterordnung des Dämons unter eine bestehende göttliche Ordnung als Mittel für die 
Depotenzierung von Göttern anderer religiöser Weltbilder zu nutzen. 
                                                 
399 Iust. apol. 1.6, 1.13, 1.60. 
400 Iust. apol. 1.33, 1.62, dial. 56, 61, 128. 
401 Iust. dial. 87-88. 
402 Iust. apol. 1.31, 1.32. 
403 Iust. dial. 52, 77, 114. 
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 Justins böse ἄγγελοι und δαíμονες erfüllen das Merkmal des Grenzgängers und 
Zwischenwesens. Sie haben Zugang zu der transzendenten Welt (Himmel, Unterwelt), treten 
aber auch in direkten Kontakt mit und sind situiert in der irdischen Welt. Sie können als 
geistartige Wesen erscheinen, aber auch körperliche Gestalt annehmen und sogar mit 
Menschenfrauen Kinder zeugen. Sie sind nicht an die irdischen Naturgesetze gebunden. 
Früher als Repräsentanten, Beschützer, Bindeglied und Boten der göttlichen Ordnung 
auftretend, sind sie nun „ausgebrochene“ Vertreter ihrer eigenen beziehungsweise der 
oppositionellen Ordnung des abstrakt verbleibenden Bösen. In dieser Form treten sie als 
diametral den guten ἄγγελοι gegenüber gestellte Antagonisten im Kampf um die Erde auf. 
 Die guten ἄγγελοι kennzeichnen dieselben ontologischen Fähigkeiten. Als 
Grenzgänger und Zwischenwesen zwischen der transzendentalen und irdischen Ebene 
betätigen sie sich immer noch als Repräsentanten und Beschützer der göttlichen Ordnung 
aus freien Stücken. In dieser Form treten sie als Boten und Bindeglieder zwischen beiden 
Welten auf. Trotz ihrer Treue zu Gott zeigen mögliche Abfälle von Gott und Tadel des 
πνεῦμα ἅγιον,404 dass ihre Vertretung Gottes auf Erden aufgrund ihrer andersgearteten 
Ontologie weniger ungetrübt und gesichert ist als die des χριστός-λόγος und des πνεῦμα 
ἅγιον. 
 Der χριστός-λόγος ist (zum Teil von Justin selbst als ἄγγελος bezeichnet)405 ebenfalls 
ein Zwischenwesen zwischen Gott und Mensch. Durch seine Wesensgleichheit mit Gott wird 
er später (zusammen mit dem πνεῦμα ἅγιον) auch Hypostase derselben göttlichen Natur 
genannt.406 Im Gegensatz zu Gottes größtmöglicher Transzendenz ist der χριστός-λόγος mit 
der Schöpfung eng verwoben, erscheint gelegentlich als menschenartiges Wesen auf Erden 
und durchlebt in der Person des Jesus sogar ein Menschenleben. Als freiheitlicher 
Repräsentant der göttlichen Ordnung lassen ihn sein direkter Kontakt sowohl zu Gott als 
auch zu den Menschen zu einem ebensolchen Grenzgänger, Boten und Bindeglied werden 
wie die guten ἄγγελοι. Im Gegensatz zu diesen bedingt seine Wesensgleichheit mit Gott 
einen ungetrübten und damit sicheren Kontakt zu Gott. Ihm ist unmöglich, jemals etwas 
anders zu tun oder tun zu wollen als Gottes Werk. Über den χριστός-λόγος spricht Gott zu 
den Menschen und handelt auf Erden. 
 Eine ähnliche, stets unpersonell verbleibende Instanz wie der χριστός-λόγος stellt 
das πνεῦμα ἅγιον dar. Ebenso wesensgleich mit Gott stellt es einen direkten Kontakt zu den 
                                                 
404 Iust. apol. 1.5, dial. 37, 112, 124. 
405 Iust. apol. 1.63. 
406 Iust. dial. 14, 56, 61, Haeuser 2005, 126. 
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Menschen dar und fungiert gleichermaßen als Zwischenwesen, Bindeglied, Bote, 
Grenzgänger und ungetrübter Zugang zu Gott. 
 Als zweite These ist postuliert worden, dass sich sämtliche dämonische Wesen 
immerzu nach Gott als dem zentralen Referenzpunkt aller Geschöpfe ausrichten, sowohl 
durch Kontraste als auch durch Ähnlichkeiten.407 Dabei handelt es sich zugleich um die 
Ausrichtung nach einem Ideal, da Gott die Verkörperung des vollkommenen Guten, der 
vollkommenen Wahrheit und des vollkommenen geographisch wie körperlich 
Transzendenten ist. Er gibt in seiner Person den äußersten Fixpunkt einer Hierarchie vor, die 
am anderen Ende durch Gottes genaues Gegenteil, dem Bösen, der Unwahrheit, dem 
körperlich und geographisch Materiellen, bestimmt wird. Die Hierarchie besteht insofern auf 
drei Ebenen: der psychisch-ethischen, der geographischen und der körperlichen. Je nach 
Ausprägung innerhalb dieser Ebenen lassen sich sämtliche Geschöpfe in ihrer Nähe oder 
Ferne zu Gott verorten und werten. Korrelieren alle drei Ebenen zu Anbeginn der Schöpfung 
noch harmonisch miteinander, löst sich diese Korrelation durch die Sündhaftigkeit der 
ἄγγελοι, δαíμονες und Menschen in unterschiedlichem Maß auf. Bei Jesus und dem πνεῦμα 
ἅγιον bleibt sie nach wie vor bestehen. 
Böse ἄγγελοι und δαíμονες nehmen körperlich eine dämonische Mittelposition 
zwischen Mensch und Gott ein. Sie sind nicht von irdischer Körperlichkeit wie die 
Menschen. Ihre Machtfülle und lange Lebenszeit übersteigen die irdischen Naturgesetze und 
sind deutlich umfangreicher als die der Menschen. Dennoch sind sie nicht so vollkommen 
transzendent wie Gott. Sie verfügen noch über eine räumlich und zeitlich stärker 
eingebundenere Körperlichkeit. Während sich diese Körperlichkeit auch nach dem 
Sündenfall nicht bedeutend verändert, verlieren böse ἄγγελοι und δαíμονες geographisch 
und psychisch-ethisch ihre Stellung. Mit ihrer Abkehr von Gott wird ihnen der Zugang zu 
den göttlichen Himmeln verwehrt. Ihr neuer Aufenthaltsort wird die auf der geographischen 
Ebene ferner und insofern niedriger anzusiedelnde Erde.  
Die größte Distanz zu Gott erreichen sie nach dem Sündenfall der ἄγγελοι auf der 
psychisch-ethischen Ebene. Ihre ursprüngliche Aufgabe der Fürsorge und Aufsicht über die 
Menschen verweist darauf, dass böse ἄγγελοι vor ihrer Abkehr einen höheren Status als die 
Menschen inne hatten. Durch ihre freiheitliche Entscheidung gegen Gott und das Gute haben 
sie diesen Vorteil verspielt, die ursprüngliche göttliche Ordnung aufgebrochen. Nun werden 
sie explizit unterhalb frommer Menschen, implizit sogar unterhalb sündhafter Menschen 
                                                 
407 Diese These wird weiter ausgeführt und bestärkt im Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 108-118. 
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eingeordnet.408 Dass sie ethisch nicht vollkommen am unteren Pol der Hierarchie angelangt 
sind, ließe sich allenfalls dem Umstand entnehmen, dass sie Jesus noch, wie es ihm gebührt, 
fürchten und sich ihm unterwerfen, sobald er sich ihnen in seiner unmittelbaren Macht zeigt. 
Die guten ἄγγελοι nehmen körperlich ebenfalls einen mittleren Status zwischen 
Menschen und Gott ein. Sie sind von geringerer, geistiger Körperlichkeit. Geographisch sind 
sie in den Himmeln wohnhaft, treten jedoch für Botengänge im Namen Gottes in 
unmittelbaren Kontakt mit der irdischen Welt und den Menschen und zeigen sich darin 
weniger transzendent als Gott. Psychisch-ethisch zeigen sie sich in ihrer Orientierung am 
Geistigen-Immateriellen, ihrer Tugendhaftigkeit, Frömmigkeit und Treue nahezu 
vollkommen und insofern nah bei Gott. Sie dienen den Menschen als Vorbild und 
Verheißung. Nach dem Tod soll der fromme Christ ihnen gleich werden.409  
Der χριστός-λόγος und das πνεῦμα ἅγιον teilen körperlich, geographisch und 
ethisch ebenfalls einen mittleren, wenn auch deutlich höheren Status als die guten ἄγγελοι. 
Während der χριστός-λόγος körperlich und geographisch auch als Mensch Jesus oder als 
menschliche Erscheinung auf Erden auftritt, bleibt das πνεῦμα ἅγιον zumeist von einer 
transzendenten Natur. Dennoch zeigen sich beide in der Schöpfung verortet, in Kontakt mit 
den Menschen tretend und zeitweise lokal und zeitlich situiert. Sie sind von einer geringeren 
Transzendenz als der vollkommen der Welt enthobene Gott. Auf ethischer Ebene agieren der 
χριστός-λόγος und der πνεῦμα ἅγιον wesensgleich zu Gott und eigentlich ebenso gut und 
vollkommen wie dieser. Justin verdeutlicht jedoch, Gottes Position als höchste und 
vollkommenste Entität sei niemals, auch nicht im Hinblick auf den χριστός-λόγος und das 
πνεῦμα ἅγιον, in Frage zu stellen. Er verweist stets darauf, dass alles Gute von Gott ist und 
allein dieser als gut bezeichnet werden kann. Anders formuliert ist alles Gute in einem Selbst 
Gott, da Gott das Gute selbst ist.410 
Die dritte und letzte These führt die große Bedeutung, die dämonologischen Wesen 
in Justins Weltbild zukommt, auf sein Gottesbild zurück. Wie bereits hinreichend bemerkt, 
teilen Justins gute dämonische Wesen allesamt die Funktion von Mittlern und Bindegliedern 
zu Gott. Der Grund liegt darin, dass Justins ferner, transzendenter und ungreifbarer Gott für 
                                                 
408 Iust. apol. 2.4, dial. 31. In apol. 1.5 kritisiert Justin in Bezug auf δαíμονες, dass diese nicht einmal so gut sind 
wie nach Tugend strebende Menschen, womit er ausdrückt, dass sie eigentlich besser als die Menschen sein 
müssten. Er redet ebenfalls davon, dass Menschen (Juden vielfach ausgenommen, dial. 123) hauptsächlich durch 
Unwissenheit und Verführung Sünder geworden sind, und spricht in ihrem Zusammenhang deutlich häufiger 
von der Hoffnung auf Errettung, apol. 2.1, dial. 41, 56. Insofern stellt Justin die bösen ἄγγελοι und δαíμονες 
vielfach auch unter sündhafte Menschen. Siehe auch Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 128-146. 
409 Iust. dial. 81. 
410 Iust. apol. 1.16. 
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die Erfahrung des Menschen nicht zugänglich ist.411 Da Gott so radikal außerhalb von Raum 
und Zeit und außerhalb des Geschehens wie auch der Erkenntnis verbleibt kann jegliches 
Wissen, jegliche Beziehung zu ihm allein über Mittler- und ihm näher stehende Mittelwesen 
erfahrbar werden.412  
Gott nimmt Opfer nur über seine Priester (ἱερεῖς) an.413 Alle seine in den jüdischen 
Schriften aufgeführten Erscheinungen in der Welt der Menschen interpretiert Justin als 
Erscheinungen des χριστός-λόγος als Mittlerwesen.414 Gottes Worte werden den Menschen 
über das πνεῦμα ἅγιον kundgetan.415 Auch gute ἄγγελοι können über Träume, Eingebungen 
und Ekstasen, als Menschenerscheinungen, innere Stimme und im Zusammenhang mit 
magischen und religiösen Kultpraktiken unmittelbar und im Alltag erfahren werden.416  
Die gefallenen ἄγγελοι, ihre Kinder und Gefährten liefern darüber hinaus eine 
Erklärung für das Böse in der Welt, das sich mit Justins Bild eines allmächtigen, das 
vollkommene Gute, Weise und Perfekte repräsentierenden Gott ansonsten nur schwer 
vereinen lässt (Theodizee). Dass von Gott und seiner Ordnung abgefallene dämonische 
Wesen automatisch dem Bösen zuneigen, begründet sich mit Justins besonderem Gottesbild. 
Jegliche Abwendung von Gott ist zugleich eine Abwendung vom Guten, die sich nur mit 
Ignoranz oder böser Intention erklären lässt und damit Ausdruck eines dualistischen 
Weltbilds ist.417  
Justins dämonische Wesen werden in jeder Form zu Ergänzungen seines 
Gottesbildes. Sie werden zur unmittelbaren Präsenz Gottes auf Erden. Im positiven Sinne 
markieren sie das gute Übergreifen Gottes in den irdischen Bereich und stellen eine 
Intensivierung seines Kontakt zur Schöpfung her. Im negativen Sinne wird an ihnen Gottes 
Allmacht erfahrbar.418 Im guten Sinn ergänzen sie Tätigkeiten, die Gott aufgrund seiner 
machtvollen Größe und Distanz nicht übernehmen kann. Im schlechten Sinn 
komplementieren sie Tätigkeiten und Ansichten, die Gott aufgrund seiner ethischen und 
                                                 
411 Iust. dial. 56, 127. Von der unaussprechlichen Herrlichkeit und Schönheit (ἄρρητα δόξα καὶ μορφὴ) spricht 
Justin in apol. 1.9. 
412 Diese Charakteristik der Nähe zu den Menschen sieht Georg Picht als leitendes Merkmal transzendenter 
Mächte, Hailer 2006, 168. 
413 Iust. dial. 116. Als ewiger Priester wird Jesus angeführt, dial. 32-33, 42. Als weitere Priester werden Mose und 
Aaron genannt, dial. 37. Ansonsten bleibt das Konzept des Priesters nicht weiter expliziert. Siehe auch Kapitel 
2.3.3. Der χριστός-λόγος, 80, 87, 90. 
414 Iust. dial. 56, 60, 118. Er bezeichnet Jesus einmal in Bezug auf Gott als „Werke deiner Finger“ (ἔργα τῶν 
δακτύλων σου), dial. 114, weitere Ausführungen zum χριστός-λόγος siehe Kapitel 2.3.3. Der χριστός-λόγος, 89-
92. 
415 Iust. apol. 1.31. 
416 Iust. apol. 1.5, 1.9, 58.4-58.7, 115.2-115.3. 
417 Siehe hierzu Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 108-122. 
418 Mommaers 2003, 226-229, Gladigow 2004, 229, Heidtmann 2005 (1999), 196-197. 
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perfektionistischen Orientierung am Guten nicht ausführt. Die in jeder Hinsicht 
stellvertretende Rolle dämonischer Wesen als unmittelbare religiöse Fokuspunkte des 
Menschen spiegelt sich in bezeichnender Weise in Justins Schriften wider. Den dämonischen 
Wesen, ihrer ontologischen Bestimmung, ihrer Intention und ihren Handlungen, widmet 
Justin die mit Abstand meisten Textreferenzen. Justins transzendentes und 
perfektionistisches Gottesbild ist die Ansicht, in der sich Justin von den Philosophen am 
meisten hat anstecken lassen.419 Sein Gottesbild ist ein nicht unwesentlicher Grund für die 
Wahl eines Weltbilds, das sich in beträchtlichem Maß auf Figuren stützt, die ein oder 
mehrere der in der Einleitung als dämonisch zusammengestellte Merkmale aufweisen. Justin 
zeigt, wie ein fernes Gottesbild eine ausgeprägtere Dämonologie zur kompensatorischen 
Folge haben kann. 
 
2.4. Anthropologische Reflexion und Stellenwert des Individuums 
Die Behandlung der Grundstrukturen, hat als bedeutsamste Antwort auf die Frage nach der 
Funktion (möglicherweise auch Intention) von Justins extensiver Dämonologie ergeben, dass 
mit den diversen dämonischen Wesen ein Ausgleich zur Ferne Gottes und Zugang zu 
diesem erreicht wird. In diesem Kapitel soll ergänzend belegt werden, dass Dämonen nicht 
nur als Ausdrucksmittel für einen transzendenten Gott fungieren können, sondern ebenso 
stark als anthropologisches Ausdrucksmittel und Spiegel eines bestimmten Menschenbilds. 
Eine anthropologische Reflexion umfasst Gedanken zur situativen und ontologischen 
Verortung der eigenen Person und des Menschen in seiner Umwelt (Gesellschaft, Kosmos). 
Dazu zählen zentrale und weniger zentrale Werte (Bestimmung: Lebensziel und Aufgaben, 
Werturteile über unterschiedlichste Aspekte des Menschen und seiner Umwelt) und 
Überlegungen zur eigenen Personalität in Form des Ausmaßes an Möglichkeiten der 
Einwirkung, Entscheidung und Selbstbestimmung (Handlungsmacht und Freiheitsgrad).420 
Die Auswertung des Verhältnisses vom Menschen zu seiner Umwelt tangiert dabei 
insbesondere im letztgenannten Punkt Aspekte der Individualität. In allen Gesellschaften 
und Kulturen gibt es Individualität, da Menschen zwar in ihr soziales Umfeld eingebettet 
sind, in ihrer personellen Eigenheit jedoch Individuen bleiben und insofern Devianz und 
Differenz aufweisen können. Ihre Individualität formen Menschen über den Prozess der 
Individuierung. Darunter ist die Selbstwerdung und Ausbildung einer eigenen 
                                                 
419 Barnard 1969, 163-164. 
420 Schönpflug 2007, 305, Marquard 2007, 363-369, 371-372. 
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Persönlichkeit über ontogene Prozesse und eigene Sinnzuschreibungen zu verstehen.421 Von 
Individualisierung lässt sich sprechen, wenn es im Rahmen der Sinnzuschreibungen zu 
Wertesystemen kommt, die das Individuum in den Mittelpunkt stellen, indem sie das 
Individuum zur zentralen Bestimmungsgröße der Vergesellschaftung und der eigenen 
Lebensführung erheben.422 Der Begriff findet Verwendung, wenn unabhängig von der 
Gesellschaft eigenständige Meinungen vertreten und Entscheidungen getroffen werden oder 
ein bewusstes Abweichen von der Norm festgestellt werden kann. Zentral bei der 
Individualisierung ist die besondere und als eigenständig wahrgenommene Stellung des 
Individuums zu seiner Umwelt, insbesondere der Gesellschaft.423  
Alltagssprachlich dienen zumeist äußerlich erkennbare Handlungen als Gradmesser 
für eine Distanz zur Umwelt. Dieser Fokus geht jedoch am Kernpunkt vorbei. So findet die 
psychologisch bedeutende Distanzierung von der Umwelt bereits in der Wahrnehmung von 
Individuum und Gesellschaft als zwei eigenständigen Entitäten statt. Das Bewusstsein für 
eine eigene, unabhängige Entscheidungsmacht und eine Individualität in Form von 
spezifisch eigenen Unterscheidungsmerkmalen gegenüber der Umwelt ist gegenüber 
möglichen daraus erwachsenden Entscheidungen für oder gegen bestimmte Aspekte der 
Umwelt von primärer Bedeutung. 
Die Verwendung der Begriffe „Anthropologie“ und „Individualisierung“ können 
trotz des bestehenden Anachronismus für die Auseinandersetzung mit antiken Texten 
fruchtbar gemacht werden. So findet zwar eine explizit als solche benannte und aus dem 
Menschen heraus abgeleitete anthropologische Reflexion nicht statt und auch die Frage nach 
dem Grad an Individualität und (Un-)Abhängigkeit wird nicht direkt thematisiert. Es lassen 
sich dennoch Aussagen über das eigene Menschenbild, die Rechte und Pflichten des 
Menschen und mögliche Gestaltungen des eigenen Lebens gegenüber den Göttern und der 
Gesellschaft in indirekter Form (Handlungsmacht) entnehmen. In derselben Weise begegnen 
uns in antiken Schriften verschiedene Stellenwerte des Individuums und finden sich 
Hinweise auf gewisse Formen der Individualisierung traditioneller Gesellschaften. So bietet 
sich Justin (wie auch den nachfolgend behandelten Autoren) durch die Einbeziehung von 
                                                 
421 Joas/Rüpke 2013, 142. Anton Musschenga führt unter dem Begriff „Individuation“ den Prozess einer 
Herausbildung persönlicher Identität. Er versteht darunter die Art, wie Menschen sich selbst als Individuen im 
Sinne von einzigartigen, unvergleichlichen Wesen erkennen und verstehen, Wesen, die von der Gesellschaft 
abgegrenzt sind und keine Ausprägung dieser sein müssen, Musschenga 2001, 8-9. 
422 Als ein solcher Prozess der Individualisierung kann der Individualismus verstanden werden. Als 
Selbststilisierung der „Moderne“ wird mit ihm ein aufgeklärtes Konzept von freiem Willen, Autonomie, 
Rationalität, Freiheit vor sozialen Zwängen verstanden, der als soziales Deutungsmuster spezifische 
Lebensführungen hervorbringt, Joas/Rüpke 2013, 142. 
423 Rauscher 2007, 290, Musschenga 2001, 4-12, Joas/Rüpke 2013, 142. 
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Dämonen die Möglichkeit, in indirekter Form Antworten auf anthropologische 
Fragestellungen zu geben und sich mit dem Verhältnis des Menschen zu seiner Umwelt 
auseinander zu setzen.  
 
2.4.1. Körper und Geist 
Im letzten Kapitel wurde ausgeführt, dass die hierarchische Abstufung dämonischer Wesen 
auf Justins Gottesbild zurückzuführen ist. Justins Schöpfergott dient als Kontrastvorlage und 
Orientierungspunkt zur Verortung sämtlicher Dämonen in einer kosmischen Hierarchie. In 
diesem Kapitel soll dargelegt werden, dass sich die Verortung nicht nur auf Dämonen 
beschränkt. Die gesamte Welt und damit der Bezugsraum des Menschen ist gemäß einer 
dualistischen Hierarchie aufgebaut und alle Wesen, einschließlich der Menschen, sind in ihr 
positioniert beziehungsweise haben sich in ihr, gemäß Justins zentralem Anliegen, 
verantwortungsvoll zu positionieren. Dämonen fungieren demzufolge zugleich als 
Ausdrucksmittel, Verstärker und Bestandteil dieser sich dem Menschen präsentierenden 
Lebenswelt. 
Unter Dualismus wird allgemein eine Lehre verstanden, die die Wirklichkeit auf zwei 
Prinzipien zurückführt, in zwei gegensätzliche Bereiche einteilt oder durch zwei 
entgegengesetzte Komponenten erklärt. Die Annahme von zwei höchsten, voneinander 
vollkommen unabhängigen Prinzipien, aus denen alles andere hervorgeht, führt, laut Harald 
Schöndorf, angesichts dessen, dass sie zusammen auf dieselbe Welt einwirken, zu einem 
Widerspruch. Insofern sieht Schöndorf keinen derart radikalen metaphysischen Dualismus 
gegeben.424 Zwischen einem extremen und einem milderen beziehungsweise hierarchischen 
Dualismus unterscheiden angesichts der Problematik auch Alois Halder, David Rosenthal 
und Axel Schmidt.425  
Bei Justin lassen sich, wie in der Bestimmung seiner Dämonologie erkennbar 
geworden, sowohl ein extremerer als auch ein milderer, hierarchischer Dualismus 
nachweisen. Zum Teil wechselt er beim selben Thema je nach Anliegen seine Haltung. Als 
Beispiel für Justins extremere dualistische Haltung, in der er keine Zwischenstufen, mittleren 
Positionen oder Enthaltungen zulässt, gilt sein ausgeprägtes Schwarz-Weiß beziehungsweise 
                                                 
424 Schöndorf 2010, 94. 
425 Rosenthal 1998, 133, Halder 2000, 80, Schmidt 2009, 54. David Rosenthal, Dean Zimmerman, Peter Rohs und 
Axel Schmidt weisen auf die Problematik einer vollständigen Trennung von Leib und Seele hin. Sowohl der 
Körper hat Auswirkungen auf die Seele als auch die Seele auf den Körper, Rosenthal 1998, 133, Zimmerman 2006 
(2005), 115, Rohs 2009, 36, Schmidt 2009, 53-55, 61. Halder bezeichnet den Dualismus der abendländisch-
europäischen Metaphysik daher auch als einen auf einem prinzipiellen Monismus beruhenden hierarchischen 
Dualismus, Halder 2000, 80. 
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Entweder-Oder Denken.426 Dieses nimmt er besonders häufig gegenüber Juden, Dämonen 
und dem Jüngsten Gericht und seinen Konsequenzen ein.427 Eine mildere, hierarchische 
Form des Dualismus, in der er unterschiedliche Kombinationen beider gegensätzlicher 
Grundprinzipien zulässt, wurde in seiner Wertung diverser Wesenstypen deutlich. Er 
berichtet von verschieden zu bewertenden Typen von Sündern und von bekehrten Juden, 
die im Himmel eine niedere Stellung einnehmen.428 In dem Ausmaß der Tugend und 
Körperlichkeit von Menschen, Dämonen und Gott nimmt er hierarchische Abstufungen vor, 
die auch nach dem Jüngsten Gericht nicht vollständig aufgehoben werden.429 Im Folgenden 
wird im Allgemeinen schlicht von Dualismus gesprochen, wenn angebracht auch zwischen 
beiden Formen unterschieden. 
 
Ebenso wie Justins Einteilung der ontologischen Geschöpfe und Entitäten lässt sein Weltbild 
eine duale Wertestruktur erkennen.430 Es entspricht einer verschiedentlich extrem 
konstruierten dualistischen Auffassung und findet im Wesentlichen auf zwei Ebenen statt. 
Justin kontrastiert auf physischer Ebene das Gegensatzpaar materiell und immateriell und 
auf psychisch-ethischer Ebene das Gegensatzpaar sinnlich (im Sinne von Emotionalität und 
Triebhaftigkeit) und geistig (im Sinne von Rationalität und Vernunft).431 Im Gegensatzpaar 
materiell-immateriell ist Gott auf der immateriellen Seite ganz außen anzusiedeln. Wie 
bereits erläutert, steht er außerhalb jeglicher örtlichen und zeitlichen Situierung und wird 
von Justin in seiner Unvergänglichkeit bewusst mit der Vergänglichkeit der materiellen 
Welt, seiner Schöpfung, kontrastiert.432 In den meisten Äußerungen Justins zu den zwei 
Gegensatzpaaren, materielle Welt und immaterieller Himmel beziehungsweise Gott, wird 
die Favorisierung und Hierarchie zugunsten des Göttlichen klar herausgestellt: Ὁ οὐρανός 
μοι θρόνος, καὶ ἡ γῆ ὑποπόδιον τῶν ποδῶν μου – „Der Himmel ist mein Thron und die Erde 
der Schemel meiner Füße“.433  
                                                 
426 Als dualistisch definiert von Watson 1996, 210. 
427 Beide Aspekte von Justins Weltbild werden in Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 128-146, und 
7.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe eingehender behandelt, 147-172. 
428 Iust. apol. 2.8, dial. 17, 25, 39, 44, 125. 
429 Zur ethischen und körperlichen Mittelstellung der Dämonen gegenüber Mensch und Gott siehe Kapitel 2.3.5. 
Erkenntnisse zu Justins Dämonologie, 101-106. 
430 Als dualistisches Merkmal definiert von Watson 1996, 210. 
431 Carl Andresen sieht diese Sichtweise als Indiz einer klar platonischen, gegen die Körperlichkeit der Stoa 
gerichteten Perspektive. Er macht sie insbesondere anhand der immateriellen Charaktereigenschaften von Justins 
Gotteskonzept fest. Diese sind typisch für Vertreter des mittleren Platonismus zeigen sich auch bei Apuleius, 
Andresen 1952/1953, 168-170. Zum ähnlich platonisch geprägten Dualismus bei Apuleius siehe Kapitel 3.4.1. 
Hierarchie und Dualismus, 243-263. 
432 Iust. apol. 1.9, 1.13, 2.6, dial. 3, 5, 11, 23, 56, 60, 84, 114, 118, 127. 
433 Iust. apol. 1.37, übers. v. Rauschen 1913, 50. 
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Die Materialität der Erde schließt auch die physische Gestalt aller Gegenstände und 
Wesen in ihr ein. Justin mahnt im Διάλογος, Gott nehme keine Geschenke an und bestaune 
nicht die äußere Gestalt.434 Er weist darauf hin, dass Geschenke und die äußere Gestalt als 
physische Gegenstände ohne Bedeutung sind. Dieselbe Argumentation steht hinter Justins 
negativen Kommentaren zu Reichtum: Καὶ δώσω τοὺς πονηροὺς ἀντὶ τῆς ταφῆς αὐτοῦ καὶ 
τοὺς πλουσίους ἀντὶ τοῦ θανάτου αὐτοῦ – „Ich werde ihm die Gottlosen geben zum Lohne 
für sein Grab und die Reichen zum Lohne für seinen Tod“.435 Justin stellt zumindest an 
dieser Stelle Reichtum auf dieselbe Stufe wie Gottlosigkeit. Der Grund für diese Ablehnung 
ist die Zuordnung von Geld und Besitz zu materiellen Dingen. Im betreffenden Zitat zeigt 
sich, dass Justin sie nicht nur für insignifikant erachtet, sondern als negativ ablehnt.  
Nicht im selben Ausmaß negativ – aufgrund seiner nicht für sich selbst, sondern für 
etwas Immaterielles ausgeübten Funktion – wird der Körper bewertet. Er dient dem von 
Gott eingehauchten Geist als Herberge: ὅτι γὰρ τὸ πλάσμα […] οἶκος ἐγένετο τοῦ 
ἐμφυςήματος τοῦ παρὰ τοῦ θεοῦ – „dass der Körper […] das Haus des von Gott 
eingehauchten Geistes wurde“.436 Hier zeigt sich gegen wen der Körper kontrastiert wird: 
den menschlichen Geist beziehungsweise die Seele. Jesus hat gebeten, alle Menschen mögen 
wie er am Ende ihres Lebens bitten, dass sich keiner ihrer Seele bemächtigt, zitiert Justin.437 
Die höhere Bedeutung der Unversehrtheit der Seele gegenüber der des Körpers verdeutlicht 
Justin dramatisch in seinem Ratschlag, ein zum Sünden verleitendes Auge besser 
herauszunehmen. Es sei besser einäugig ins Himmelreich zu gelangen als seine Seele durch 
eine Sünde zu gefährden.438  
Im Zitat vom sündigen Auge deutet Justin sowohl auf die Verknüpfung der beiden 
Ebenen physisch und psychisch-ethisch in seinem Dualismus als auch auf eine weitere 
Gegenüberstellung innerhalb des Gegensatzpaares materiell-immateriell. Justin beschreibt 
zum einen, moralische, geistige Reinheit gegenüber körperlicher Unversehrtheit als zu 
favorisierende Qualität. Zum anderen plädiert er für die Bewertung und Einschränkung des 
Diesseits im Hinblick auf die Folgen fürs Jenseits. Unmissverständlich kommentiert Justin die 
Gewichtung zugunsten des Jenseits, wenn er hinzufügt: Τί γὰρ ὠφελεῖται ἄνθρωπος, ἂ τὸν 
κόσμον ὅλον κερδήσῃ, τὴν δὲ ψυχὴν αὐτοῦ ἀπολέσῃ; – „Denn was nützte es dem Menschen, 
wenn er die ganze Welt gewänne, seine Seele aber verlöre?“.439  
                                                 
434 Iust. dial. 16. 
435 Iust. dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. 
436 Iust. dial. 40, übers. v. Haeuser 2005, 98. 
437 Iust. dial. 105. 
438 Iust. apol. 1.15. 
439 Iust. apol. 1.15, übers. v. Rauschen 1913, 26. 
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Justin interpretiert den Tod nicht als negativ. Er argumentiert dessen 
Unvermeidlichkeit für alle Menschen und sieht daher im Sterben der Christen nichts 
Schlimmes.440 Justin geht über die Unvermeidbarkeit und Universalität des Todes hinaus, 
wenn er den Tod sogar als gutes Ereignis umbewertet. Insbesondere gerechte Männer 
werden, so Justin, von der Erde genommen.441 Die Gründe für Justins Argumentation liefert 
zum einen seine Erwähnung, dass gute Menschen im Himmel der irdischen Übel und Leiden 
entnommen sind und keine himmlischen Leiden erfahren.442 Zum anderen zeigt sich Justins 
Gott selbst dadurch definiert, immer derselbe und die Ursache alles Seienden zu sein (Τὸ 
κατὰ τὰ αὐτὰ καὶ ὡσαύτως ἀεὶ ἔχον καὶ τοῦ εἶναι πᾶσι τοῖς ἄλλοις αἴτιον, τοῦτο δή ἐστιν ὁ 
θεός).443 Seine Ewigkeit und Unveränderlichkeit sind zentrale Qualitäten. In der Aufwertung 
des Jenseits nach dem Tod als einzig ewigem Dasein des Menschen offenbart Justin sein 
Heranziehen von Gottes Eigenschaften als Orientierung für das menschliche Dasein.  
Justin meint, der Grund für die fehlende Todesangst von Christen liegt in deren 
Erwartung keines irdischen, sondern eines jenseitigen Reichs bei Gott.444 Die Parallele zum 
sich ewig gleichbleibenden Gott ist unverkennbar, wenn Justin sagt, Christen trachteten nach 
Unvergänglichem statt nach flüchtigen, ungesicherten Schätzen auf Erden.445 Nicht nur die 
materielle Natur der Welt, auch das gesamte irdische Dasein ist in seinem Stellenwert für 
Justin herabgesetzt. Dementsprechend verkündet Justin den Verzicht der Christen auf alles, 
was die Welt bietet.446  
Ein Grund für die, trotz der Nichtigkeit des Lebens, dennoch bestehende Bedeutung 
der im Diesseits lebenden Seele, liegt in ihrer Relevanz für die Unsterblichkeit der 
betreffenden Person. Ihre Unversehrtheit entscheidet nach dem Tod über das Schicksal im 
Jenseits und darüber, ob es ein kümmerliches und leidvolles Dasein im ewigen Feuer 
zubringt oder ob es ein leidloses und freudenreiches Dasein im Himmel erleben darf.447 
Justin lehnt die mittelplatonische und pythagoreische Seelenwanderungs- und 
Unsterblichkeitslehre ab, da sie der Seele die Unsterblichkeit als inhärente Qualität 
                                                 
440 Iust. apol. 1.11, 1.57, 2.11. 
441 Iust. dial. 110. 
442 Iust. apol. 1.57. Siehe auch zum Märtyrertods als rationaler Entscheidung Stark 1996, 163-190. 
443 Iust. dial. 3. 
444 Iust. apol. 1.11, Ferguson 1993, 78. 
445 Iust. apol. 1.15, 1.39. 
446 Iust. dial. 119. 
447 Iust. apol. 1.28, 1.47, 2.1, dial. 5. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 112 
 
zusichert.448 Justin macht diese Unsterblichkeit erheblich stärker von der Bewahrung der 
seelischen Reinheit im Leben abhängig.449  
Der Körper steht der Seele in ihrer Aufgabe nicht gegenüber. Dennoch bleibt er ihr 
unterstellt, da er für die Akquirierung des göttlichen Geschenks der Unvergänglichkeit 
bedeutungslos ist. Gleichwohl wird auch ihm, gemäß Justins Äußerungen, bei Bestehen der 
irdischen Prüfung der Seele Unvergänglichkeit gewährt. Justin betont in seiner ersten 
Ἀπολογία, dass Gott den Menschen sogar ihre Totenleiber wiedergeben kann und sie auf 
Gottes Geheiß auferstehen und unverweslich sein können.450 Auf das mögliche Anhalten 
materieller und körperlicher Unvergänglichkeit durch Gottes Willen weist Justin auch in 
einem anderen Kontext im Διάλογος hin.451 Hierin offenbart sich ein weiterer Grund für die 
Bedeutungslosigkeit des Todes. Er soll überwunden werden. Durch Jesu Auferstehung ist der 
Tod besiegt worden, klärt Justin auf und meint damit unter anderem die Möglichkeit aller 
Christen, Jesus durch einen guten Lebenswandel nachzufolgen und dieselbe göttliche Gnade 
empfangen zu können.452  
Ebenso wie der Körper zur Seele steht, zeigen sich auch die Welt und das Diesseits in 
ihrem Verhältnis zum Himmel und zum Jenseits. Wie dem Körper kommt ihnen ein 
niederer, jedoch kein gänzlich negierter Stellenwert zu. Justin antwortet auf die den Christen 
häufig gestellte Frage, warum sie sich vor lauter Jenseitsorientierung nicht sofort selbst töten, 
damit, dass die Welt zwar nicht höchstes Ziel und endgültiger Orientierungspunkt ist, aber 
auch nicht zwecklos, sondern für das Menschengeschlecht erschaffen (Οὐκ εἰκῆ τὸν κόσμον 
πεποιηκέναι τὸν θεὸν δεδιδὰγμεθα, ἀλλ’ ἢ διὰ τὸ ἀνθρωπειον γένος).453 Der Zweck besteht 
darin, die Menschen nach Gottes und Jesu Bildnis (κατ’ εἰκόνα ἡμετέραν καὶ καθ’ ὁμοίωσιν) 
über die Tiere und die gesamte Erde gemäß göttlichem Auftrag herrschen zu lassen: 
Αὐξάνεσθε καὶ πληθύνεσθε καὶ πληρώσατε τὴν γῆν καὶ κατακυριεύσατε αὐτῆς – „Wachset 
und mehret euch und füllet die Erde und beherrschet sie“.454 Gott hat den Menschen die Erde 
für einen konkreten Auftrag zugewiesen. Was Justin genau mit der Erschaffung des 
Menschen nach Gottes und Jesu Bildnis meint und dass die genannte Herrschaft in einer 
bestimmten Form erfolgen soll, nämlich nach den Kriterien der Vernunft, sagt Justin an 
                                                 
448 Andresen 1981 (1952/3), 157-195. 
449 Iust. apol. 1.12, dial. 31, Vogel 1978, 381, 388. 
450 Iust. apol. 1.18, 1.19. Die Abweichung nicht nur von der inhärenten Unsterblichkeit der Seele, sondern darüber 
hinaus einer Unsterblichkeit des Körpers durch die Wiederauferstehung desselben, liefert die Basis für eine 
zentrale Kritik gegenüber christlichen Weltbildern, Chadwick 1964/1965, 284. 
451 Iust. dial. 131.  
452 Iust. apol. 1.63. 
453 Iust. apol. 2.3, 2.10. Darin schließt er sogar die Gestirne mit ein, apol. 2.4. 
454 Iust. dial. 62, übers. v. Haeuser 2005, 138. 
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dieser Stelle nicht. Er stellt letzteres jedoch, wie im Folgenden ausgeführt wird, an vielen 
anderen Stellen immer wieder als zentrale Forderung Gottes heraus.  
Die zweite, psychisch-ethische Ebene (sinnlich-geistig) ist noch bedeutender als die 
physische. In Gottes ursprünglicher Ordnung korrelierten die körperliche, geographische 
und psychisch-ethische Hierarchie miteinander. Gute ἄγγελοι sind ihrem Aufenthaltsort, 
ihrer Orientierung und ihrem Körper dem Immateriellen-Geistigen zugeordnet. Sie wohnen 
in den Himmeln, zeigen sich allenfalls für begrenzte Botengänge auf Erden455 und verfügen 
über geistige Körper. Erst die ethische Freiheit, die ἄγγελοι und Menschen zugestanden 
wird, gibt ihnen die Möglichkeit aus dieser Hierarchie nach unten (oder oben) hin 
auszubrechen. Angesichts dessen, dass sich beim Sündenfall zum Teil zwar die 
geographische und psychisch-ethische Orientierung,456 nicht jedoch der Körper verändert 
und dass die Körperlichkeit für das Jüngste Gericht nicht berücksichtigt wird, zeigt sich die 
Verortung in der psychisch-ethischen Ebene von größerem Stellenwert. Die geringere 
Bedeutung der physischen Ebene zeigt sich für Johann Hafner darin, dass Gott mit seiner 
Menschwerdung in Jesus eine Transzendenzstufe (die der Dämonen) überspringt.457 Sie 
entspricht Justins Betonung, Gottes Gnade aufgrund eigener Tugendhaftigkeit sei wichtiger 
als Körperlichkeit und materielle oder ererbte Güter.458  
Die psychisch-ethische Ebene ist mit der physischen Ebene dennoch verknüpft. 
„Sinnlichkeit“ ist mit „Materialität“ assoziiert, indem es für die abgelehnten Gelüste und 
Emotionen des Körpers steht. Das mit dem „Immateriellen“ verknüpfte „Geistige“ ist durch 
Vernunft und Emotionslosigkeit gekennzeichnet und wird von Gott als Inbegriff dieser 
positiven Qualitäten personifiziert.459 Die Betonung einer nach wie vor vorherrschenden 
Geteiltheit der Welt innerhalb der zweiten Ebene (teils extrem, teils hierarchisch präsentiert) 
wird von Justin vorgenommen, wenn er darauf verweist, dass auch nach der Sintflut wieder 
teils gute, teils schlechte Menschen von Noah abstammen.460  
Jegliche Aussagen zum einen oder anderen Extrem der Ebenen weisen immer 
zugleich auf das jeweilige andere ungesagte Extrem hin und definieren es als direktes 
Gegenteil mit. Indem böse und gute Dämonen beide Extreme radikal und deutlich 
                                                 
455 Iust. dial. 19. 
456 Ihre Interessen sind irdische Macht und Reichtum, also materielle Güter, und die Erfüllung ihrer körperlichen 
Gelüste auf Erden. Ihr Ziel ist nicht das Jenseits, sondern das Genussleben im Diesseits und die Überredung 
vieler anderer Wesen zu ihrem Wertesystem und Lebenswandel, Iust. apol. 1.5, 1.12, 1.44, 2.4, dial. 19. 
457 Hafner 2005, 356, 359-360. 
458 Siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 148-149, 169. 
459 Iust. apol. 1.6, 1.14-1.16, 2.3, dial. 23, 102. 
460 Iust. apol. 2.6. 
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personifizieren, spiegeln sie nur den Dualismus, der auch Menschen auszeichnet.461 Justin 
beschreibt, Dämonen können nur unvernünftig lebende Menschen, die voller Leidenschaft in 
schlechten Sitten aufwachsen und eitlem Ruhm nachjagen (βιοῦντας καὶ ἐμπαθῶς ἐν ἔθεσι 
φαὺλοις τεθραμμένους καὶ φιλοδοξοῦντας), in ihre Pläne verwickeln.462 Hier nennt Justin 
den Prototyp des Sünders: ein in schlechten Sitten aufgewachsener, unvernünftig lebender 
Mensch, der voller Leidenschaften ist und gesellschaftlichem Ruhm aus Gründen der 
Eitelkeit nachjagt. Indirekt verweist Justin damit auf das Gegenteil eines vorbildhaften 
Menschen. Jener ist in guten Sitten aufgewachsen, vernünftig, in Kontrolle seiner 
Leidenschaften und nicht auf Eitelkeit und gesellschaftlichen Ruhm fokussiert.  
Das positive Gegenteil expliziert Justin an einer kurz zuvor genannten Stelle der 
ersten Ἀπολογία selbst und verweist damit wiederum zugleich auf das Gegenteil: Τὰ 
τοσαῦτα γοῦν ὁρώμενα πειθὼ καὶ πίστιν τοῖς τἀληθὲς ἀσπαζομένοις καὶ μὴ φιλοδοξοῦσι 
μηδὲ ὐπὸ παθῶν ἀρχομένοις μετὰ λόγου ἐμφορῆσαι δύναται – „So viele augenscheinliche 
Belege können denen, welche die Wahrheit lieben, nicht falscher Ehre nachjagen, noch von 
Leidenschaften beherrscht werden, Überzeugung und Glauben beibringen“.463 Hier kommt 
neben Leidenschaftslosigkeit und der Vernunft in Form von Weisheits- und 
Wahrheitsliebe464 noch der Erwerb von Überzeugungen und Glauben hinzu. Justin ergänzt, 
den Glauben an Gott und die Frömmigkeit durch Gebet und Danksagung ebenfalls als 
Aspekt der geistigen, immateriell orientierten Tugend.465  
Als Beispiel für unvernünftige, nicht nach der Wahrheit lebende Personen werden die 
Sophisten angeführt. Sie sagen nicht nur nicht die Wahrheit, sondern sind erst gar nicht an 
ihr interessiert.466 Fromme und Weise, hebt Justin hervor, streben nach der Wahrheit, lehnen 
falsche Anschauungen ab und haben so Teil an der Vernunft, dem λόγος.467 Vernunft 
orientiertes Vorgehen erklärt Justin damit, ohne Rücksicht auf eigene Vorteile bei 
wahrgenommenem Unrecht nicht zu schmeicheln, sondern stets zur Besserung 
aufzufordern. Ebenso steht die eigenständige Prüfung vor der unreflektierten Übernahme 
                                                 
461 Zur ethischen Dualität der Dämonen siehe Kapitel 2.3. Wesensbestimmung und Dämonologie (insbesondere die 
Abschnitte zur Intention), 60-106, Kühneweg 1988, 116, Hafner 2005, 359. Zum Dualismus im Menschen siehe 
Kapitel 2.4.2. Spaltung und Externalisierung des Selbst, 123-128. 
462 Iust. apol. 1.57. 
463 Iust. apol. 1.53, übers. v. Rauschen 1913, 67. 
464 Vernunft, Weisheitsliebe und Leidenschaftskontrolle werden auch in Iust. apol. 2.1. und 2.2. erwähnt. Dass 
Justin Unvernunft mit bösen Menschen verbindet, steht in apol. 2.11 und wird von Justin in dial. 32 kritisiert. 
465 Iust. apol. 1.13. 
466 Iust. dial. 129. 
467 Iust. apol. 1.2, zum allgemeinen Zugang zur Vernunft als λόγος, siehe apol. 1.46. 
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von (Vor-)Urteilen Dritter.468 Justin kritisiert die Nichteinhaltung dieser Regeln unter der 
Richterschaft der Christenprozesse scharf.469  
In Justins Aussagen zur Wahrheit und Vernunft wird erkennbar, dass er an einen, 
allein den guten Menschen offenstehenden Zugang zur Wahrheit und Vernunft glaubt. Alles 
Unrecht sieht er durch falsche Intention gefördert oder unwissentliche Nachlässigkeit 
verursacht.470 Sobald ein Mensch die richtige Einstellung und Lebensweise hat, wird ihm 
zwangsläufig die Vernunft und Wahrheit offenbar.471 Es gibt für Justin insofern keinen 
Zwiespalt in der Wahrheit. Sie ist erreichbar, in ihrer Eindeutigkeit vorliegend und muss 
lediglich durch ein von allen Menschen gleichermaßen ausführbares tugendhaftes Leben 
gefunden und dann auch befolgt werden.472 Das ist eine sehr einschneidende Überzeugung, 
die den Boden für Justins so radikal gespaltenes Gesellschaftsbild in gute und böse 
Menschen und seine Polemik gegen alles (angeblich) auf der falschen Seite Stehende bildet. 
Er kennt keine Grauzonen in der Beurteilung und radikalisiert auf diese Weise seinen 
Dualismus zu einer extremen Form.473  
Auch zur verlangten Leidenschaftslosigkeit verliert Justin einige klärende Worte. So 
dienen Sexualität und Ehe allein der Zeugung und gemeinsamen Aufzucht von Kindern. Das 
Leben hat sich ansonsten enthaltsam zu gestalten.474 Im Himmel kulminiert diese 
Enthaltsamkeit darin, dass alle guten Menschen ἄγγελοι werden und eine Heirat gänzlich 
außerhalb des Blickfelds gerät.475 Fehlende Kontrolle von Trieben ist für Justin sündige 
Lasterhaftigkeit und Sinnenlust. Darunter fallen der sexuelle und der kulinarische Trieb, 
aber auch das Handeln für den eigenen Vorteil.476 Als Symbol für das Triebhafte und Böse 
nennt Justin mehrere Male das Tier.477  
Die Vorteile eines tugendhaften Lebens in der Art wie Justin es darlegt bestehen 
darin, dass dann der genannte göttliche Auftrag der Herrschaft über die Welt harmonisch 
                                                 
468 Iust. apol. 1.2. 
469 Iust. apol. 1.3. 
470 Justin betont die Nachlässigkeit, wenn er von irregeführten Schafen spricht, die unwissend falschen Zielen und 
Intentionen nachjagen, da sie nie richtig aufgeklärt wurden, Iust. apol. 1.57-1.58. 
471 Siehe das angeführte Beispiel aus Iust. apol. 1.53. 
472 Im selben Gedankengang steht Justins folgender Ausspruch: οὕτως καὶ ὅσα ἂν ὑπαγορεύσῃ ὁ λόγος μὴ δεῖν 
αἱρεῖσθαι ὁ νουνεχὴς οὐχ αἱρήσεται – „so wird auch der Verständige sich nicht dafür entscheiden, was der 
Vernunftgeist ihm zu erwählen verbietet“, Iust. apol. 1.12, übers. v. Rauschen 1913, 22. 
473 Zur Polemik in Justins Weltbild siehe Reed 2004, 144. Weiteres hierzu siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung 
der Gesellschaft, 128-146. 
474 Iust. apol. 1.29. 
475 Iust. dial. 80. 
476 Beispiele für Sünder dieser Art sind für Justin: Trinker, Ehebrecher, Praktizierende unehelichen Beischlafs, 
Lügner, Betrüger, Mörder, Diebe und Mädchenschänder, Iust. apol. 2.2, 2.12. 
477 So nennt er den διάβολος ein Tier (θηρίον) und eine Schlange (ὄφις), Iust. dial. 45, 112. Auch in der 
Prophezeiung Daniels, in denen vier Tiere vier Reiche symbolisieren, verkörpert das wildeste Tier das 
verdorbenste Reich, Iust. dial. 31. 
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und gerecht ausgeführt wird, was für das Leben auf der Welt an sich von Vorteil ist.478 
Darüber hinaus birgt das Gott genehme Ausführen seines Auftrags an die Menschen für 
deren Dasein im Jenseits positive Konsequenzen. Justin verspricht den nach dem Beispiel 
Christi (einem Inbegriff der Tugend) Lebenden, dass sie in Leidenslosigkeit bei Gott sein 
werden.479 Eine Annäherung an Gottes eigene geistige Qualitäten führt nach dem Jüngsten 
Gericht, im Sinne der ursprünglichen Ordnung (nach der Körperlichkeit, Verortung und 
Ethik korrelieren) zu einer körperlichen und lokalen Annäherung an ihn. Die Entfernung 
von der irdischen Welt bei gleichzeitiger Annäherung an die göttliche kommt auch in Justins 
folgendem Ausspruch zutage:  
καὶ τοὺς μὲν τῆς γῆς μὲ ἐπαίρεσθαι δυναμένους τοῖς γηΐνοις καὶ χειροποιήτοις προσὴλωσαν 
καὶ προσηλοῦσι, τοὺς δὲ ἐπὶ θεωρίαν θείων ὁρμῶντας ὑπεκκρούοντες, ἢν μὴ λογισμὸν 
σώφρονα καὶ καθαρὸν καὶ ἀπαθῆ βίον ἔχωσιν, εἰς ἀσέβειαν ἐμβάλλουσιν.  
und die, welche sich über die Erde nicht erheben können, die ketten sie und ketten sie jetzt noch 
an die irdischen Dinge und an die Werke von Menschenhand; die sich aber zur Betrachtung 
göttlicher Dinge emporschwingen, die drängen sie, wenn sie sich nicht ein gesundes Urteil und 
ein reines, von Leidenschaften freies Leben bewahren, unversehens vom rechten Wege ab und 
stürzen sie in Gottlosigkeit.480  
So handelt es sich bei dem Ziel eines Christen, für Justin, um die eigene 
Unvergänglichkeit. Unvergängliche Tugenden machen selbst unvergänglich, führt er in 
seiner zweiten Ἀπολογία an (Οἱ δὲ νενοηκότες τὰ προςόντα τῷ ὄντι καλὰ καὶ ἄφθαρτοι τῇ 
ἀρετῇ).481 In diesem Sinne sind auch Isaias’ Worte in der ersten Ἀπολογία zu verstehen, 
wenn er sagt, dass gutes Tun dazu führt, das beste Essen zu erhalten und nicht vom Schwert 
verzehrt zu werden.482 Da von keinem Schwert im Leben die Rede ist und Justin sich 
immerzu gegen kulinarische und materielle Dinge im diesseitigen Leben ausgesprochen hat, 
ist wahrscheinlicher, dass es sich hier um ein bildhaftes Versprechen handelt. Es ist von dem 
sicheren und glücklichen Dasein im Jenseits die Rede, das es mit tugendhaftem Verhalten im 
Diesseits zu erreichen gilt. Nicht ganz auszuschließen und wohl mit impliziert ist die in 
Justins Augen viel nahrhaftere geistige Nahrung, die schon in dieser Welt Halt gibt483 und 
stärkt.484  
Ein weiterer Vorteil tugendhaften Lebens in Justins jenseitsorientiertem Weltbild 
besteht darin, dass es jedem Menschen auf Erden Schutz gibt, solange er nichts Unrechtes 
tut: ὑμεῖς δ’ἀποκτεῖναι μὲν δύνασθε, βλάψαι δ’οὔ – „Ihr aber könnt uns wohl töten, schaden 
                                                 
478 Iust. dial. 62. 
479 Τοὺς δ’ἐναρέτους καὶ ὁμοίως Χριστῷ βιὼσαντας ἐν ἀπαθείᾳ συγγεν[ήσ]εσθαι τῷ θεῷ, Iust. apol. 2.1. 
480 Iust. apol. 1.58, übers. v. Rauschen 1913, 72. 
481 Iust. apol. 2.11. 
482 Iust. apol. 1.44. 
483 Jesus wird als Stein (λίθος) bezeichnet, Iust. dial. 34, 36, 100. 
484 Nur die Spreu des Ungläubigen wird weggeweht, Iust. apol. 1.40. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 117 
 
aber könnt ihr uns nicht“.485 Die Tugendhaftigkeit im Leben wird zum obersten Ziel, um sich 
selbst vor der Pein irdischer Verletzung wie vor der ewigen Strafe zu schützen.486  
Trotz oder gerade wegen dieser lohnenswerten Aussichten erinnert Justin daran, dass 
Tugendhaftigkeit nicht aus Ruhm- und Gewinnstreben erfolgen soll. Es geht ihm um das 
richtige Verhältnis. Gute Taten, wie das Teilen mit Bedürftigen, sollen aus Nächstenliebe 
erfolgen und nicht aus Gründen gesellschaftlicher Anerkennung und Selbstvermarktung. 
Man soll nicht nur geben, weil man etwas zu bekommen erhofft.487 Justin geht nicht direkt 
darauf ein, ob hierin auch die Hoffnung auf ewiges Heil einzuschließen ist. Es geht ihm um 
die Betonung, nur wirklich empfundene Nächstenliebe führe zum Heil, nicht ausagierte 
Akte der Nächstenhilfe ohne das angemessene, innere Empfinden. Eine interne Haltung, die 
mit der äußeren harmoniert ist Justin wichtig. Diese Einstellung geht aus seiner Kritik an der 
in seinen Augen oberflächlichen und falsche Schwerpunkte legenden Fokussierung der 
Juden auf die Gesetzeseinhaltung zuungunsten wahrer Moral hervor.488  
Justin betont den Glauben an Gott als wichtigste „Tat“ und stellt der physischen 
Beschneidung der Juden eine geistige Beschneidung des Herzens der Christen gegenüber.489 
Der gleiche Gedanke kommt zum Ausdruck, wenn er von den zwei Völkern Jakobs redet: 
das erste aus Fleisch und Blut (Juden) und das zweite aus Glauben und Geist (Christen).490 
Das Wort der Wahrheit Jesu dringt tief in das Herz und den Verstand491 und dort bewertet 
auch Gott, da er physisch nicht gebunden ist und geistig alles sehen kann, den ganzen 
Menschen, den internen und den äußeren.492  
Die generelle Gegenüberstellung von Körper und Geist, physisch und psychisch-
ethisch verdeutlicht, warum Justin in der Lage ist den 44. Psalm als Aussage über Christus 
zu zitieren. Sie wird zu einer Metapher, die sich allein mit dem Wissen um Justins 
Dualismus in sein Weltbild eingliedern lässt. So zitiert Justin, dass Christus in 
                                                 
485 Iust. apol. 1.2, übers. v. Rauschen 1913, 12. 
486 Iust. apol. 1.12. 
487 Iust. apol. 1.15. 
488 Iust. dial. 10. Juden legen, seiner Meinung nach, zu viel Wert auf physische Reinigung und Rituale und so fragt 
er sie: Τί γὰρ ὄφελος ἐκείνου τοῦ βαπτίσματος, ὃ τὴν σάρκα καὶ μόνον τὸ σῶμα φαιδρύνει; – „Was ist denn der 
Nutzen jener Waschung, welche Fleisch und Körper allein reinigt“, dial. 14, übers. v. Haeuser 2005, 59, ähnlich 
dial. 12.  
489 Iust. dial. 15, 23. 
490 Iust. dial. 135. 
491 Iust. dial. 121. 
492 Ὁ γὰρ ἄρρητος πατὴρ καὶ κύριος τῶν πάντων οὔτε ποι ἀφῖκται οὔτε περιπατεῖ οὔτε καθεύδει οὔτε 
ἀνίσταται, ἀλλ’ ἑν τῇ αὐτοῦ χώρᾳ, ὅπου πότ’ [ἐστι], μένει, ὀξὺ ὁρῶν καὶ ὀξὺ ἀκούων (οὐκ ὀφθαλμοῖς οὐδὲ ὠσίν, 
ἀλλὰ δυνάμει ἀλέκτῳ)· καὶ πάντα ἐφορᾷ καὶ πάντα γινώσκει, καὶ οὐδεὶς ἡμῶν λέληθεν αὐτόν· – „Denn der 
unnennbare Vater und Herr des Weltalls kommt nirgends hin, er wandelt nicht, schläft nicht, steht nicht auf, 
sondern er bleibt an seinem Platze, wo immer derselbe sein mag. Er sieht scharf und hört gut, nicht jedoch mit 
Augen beziehungsweise Ohren, sondern mit einer Kraft, für welche wir keinen Namen haben. Alles überblickt er 
und alles erkennt er; keiner von uns bleibt ihm verborgen.“, Iust. dial. 127, übers. v. Haeuser 2005, 247. 
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Elfenbeinpalästen wohnen, sich an Königstöchtern erfreuen, die Schönheit der Königin 
begehren wird und diese sich bereit stellen soll, damit er mit ihr viele Söhne zeugen kann. 
Die Körperlichkeit und äußere Schönheit wird mehr als deutlich und durch Aussagen, dass 
reiche Personen (jene wurden an anderer Stelle von Justin klar dem negativen Kontext 
zugeordnet), die Königin um ihre Schönheit beneiden werden, verstärkt.493 Der Satz „Alle 
Herrlichkeit der Königstochter ist im Innern, in goldenen Säumen ist sie gekleidet, in bunter 
Pracht.“ (Πᾶσα ἡ δόξα τῆς θυγατρὸς τοῦ βασιλέως ἔσωθεν, ἐν κρος[σ]ωτοῖς χρυσοῖς 
περιβεβλημένη, πεποικιλμένη.) enthält eine Aussage die zugleich auf innere und äußere 
Schönheit anspielt.494 Der Satz zeigt jedoch auch, dass die innere Schönheit nicht nur im 
Kontext des Psalms untergeht, sondern bereits im selben Satz sich den Platz mit der gleichen 
Gewichtung äußerer Schönheit teilt. Die Lösung dafür, wie dieser Fokus auf äußere 
Schönheit und Körperlichkeit mit Justins bislang vertretenem Weltbild abzugleichen ist, 
präsentiert Justin etwas ungeschickt viel später, wenn er aufklärt, mit der Königin sei die 
Gemeinde beziehungsweise Seele gemeint. Die Gemeinde und die Seelen der Menschen 
sollen ihr Handeln und Denken an Christus ausrichten und werden, wenn sie es tun, von 
Christus in ihrer, nun eindeutig abstrakt zu bewertenden, inneren und unkörperlichen 
Schönheit begehrt.495  
Die Gegenüberstellung von angeführter Körperlichkeit aber implizierter Geistigkeit 
verdeutlicht den zentralen Punkt in Justins dualistischem Weltbild. Sie zeigt auf sehr 
platonische Weise die Differenz einer äußeren, deutlich mit den Augen wahrnehmbaren 
Welt mit eigenem Wertesystem, bei der es sich jedoch nur um eine Scheinwelt und ein 
falsches, ins Unglück führendes Wertesystem handelt, und einer darunter zu suchenden 
wahren Welt. Diese ist nicht mit den Augen und unter den materiellen irdischen Dingen, 
sondern mit dem Herzen, das heißt einer bestimmten inneren Einstellung und einem 
„geistigen Auge“ zu finden.  
 
Justins bewusste Anspielung auf die zwei oppositionellen Welten – Schein und Sein –,496 soll 
im Folgenden kurz belegt werden. In vielen Aussagen weist Justin direkt darauf hin, dass 
häufig die Wahrheit genau im unerwarteten Gegenteil zu finden ist. In seiner ersten 
Apologie zitiert er Isaia: Οὐαὶ τοῖς λέγουσι τὸ γλυκὺ πικρὸν καὶ τὸ πικρὸν γλυκύ. – „Wehe 
                                                 
493 Iust. dial. 38. 
494 Iust. dial. 38. 
495 Iust. dial. 63. 
496 Ganz ähnlich wie Apuleius in seinen Metamorphoses, siehe Kapitel 3.3.1. Dämonenphänomene, 210 (Fußnote). 
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denen, die das Süße bitter und das Bittere süß nennen!“.497 Im Διάλογος findet sich eine 
ähnliche Stelle: Οὐαὶ οἱ λέγοντες τὸ πονηρὸν καλὸν (καὶ τὸ καλὸν πονηρόν,) οἱ τιθέντες τὸ 
φὼς σκότος καὶ τὸ σκότος φῶς, οἱ τιθέντες τὸ πικρὸν γλυκὺ καὶ τὸ γλυκὺ πικρόν. – „Wehe 
denen, welche das Schlechte gut und das Gute schlecht nennen, die das Licht für Finsternis 
und die Finsternis für Licht ausgeben, das Bittere süß und das Süße bitter machen!“.498 In der 
zweiten Apologie wird eine gedanklich verwandte Parabel vorgestellt. Justin sieht die 
Menschen in einer Herakles gleichen Situation an einem Scheideweg zwischen Tugend und 
Laster. Der lasterhafte Weg verspricht viel sofortigen Glanz. Der tugendhafte Weg ist in 
ärmliche Kleidung gehüllt, verspricht aber unvergängliche und nicht nur scheinbare 
Schönheit.499 Parallel zur dämonischen Mimese gibt Justin an, dass die Tugend wirkliche 
Vorzüge hat und das Laster den Menschen vielmehr zum Sklaven macht und nur 
oberflächlich Tugend aufweist.500  
Neben den direkten, stärker extrem dualistischen Gegenüberstellungen finden sich 
zahlreiche Äußerungen und Hinweise zur Scheinhaftigkeit der irdischen Welt. So gibt es 
unter den Christen einige, die sich nur zum Schein nach als solche ausgeben. Sie heucheln 
ihren Glauben vor und propagieren in Wahrheit die Lehren lügenhafter Geister. Sie werden 
von Jesus vorausgesagt und als reißende Wölfe im Schafspelz bezeichnet.501 Die 
menschlichen Heuchler zusammen mit den bösen ἄγγελοι, δαíμονες und πνεύματα 
versuchen der christlichen Lehren eine niederträchtige Hülle umzuwerfen.502  
Weitere Beispiele verdeutlichen die verkehrte Wertehierarchie der irdischen 
Gesellschaft. Die Unzucht wird nur bei Christen, nicht aber bei den übrigen bestraft. Bei den 
übrigen findet sie vielmehr Verehrung.503 Der Tod wird als schlimmes Übel angesehen und 
ist gemäß christlicher Erkenntnis zumindest für tugendhafte Menschen eigentlich ein positiv 
zu bewertendes Entziehen aus Ungerechtigkeit und Leid.504 Unter den Geschöpfen 
verdeutlicht sich auf Erden eine verkehrte Welt in der Übel und Schein gelobt und Tugend 
und Sein erniedrigt werden. Nicht nur finden böse Menschen Verehrung, auch sind böse 
                                                 
497 Iust. apol. 1. 
498 Iust. dial. 17. 
499 Iust. apol. 2.11. 
500 Iust. apol. 2.11, Reed 2004, 145, 168. 
501 Iust. dial. 35, gleiche Aussage in apol. 1.16. 
502 Iust. apol, 2.13. Unter den menschlichen Heuchlern befinden sich, Justin zufolge, Philosophen, Christen, 
Pharisäer, Schriftgelehrte und Tempelgeldwechsler, apol. 1.4, dial. 2, 17, 27. Teilweise stellt Justin das ganze 
jüdische Volk unter den Generalverdacht des Heuchelns, wenn er in ihrem Kontext von äußerlich schön 
übertünchten Gräbern spricht, die innerlich voll Totengebein sind, und ihnen vorwirft, sie ehrten Gott nur mit 
den Lippen und nicht mit dem Herzen, apol. 1.53, dial. 17, 27. Justin äußert sich auch gegen den umgekehrten 
Fall von unehrlichen Lippenbekenntnissen bei innerlich bestehendem Glauben, apol. 1.4, 1.39. 
503 Iust. apol. 1.27. 
504 Iust. apol. 1.48. 
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ἄγγελοι, δαíμονες und πνεύματα auf Erden an der Macht.505 Jesus wird trotz seiner 
moralischen Vollkommenheit von der Mehrheit der Gesellschaft auf das Äußerste 
erniedrigt.506 Justin weist auf die Merkwürdigkeit einen Gekreuzigten zu ehren hin:507  
καὶ εἴδομεν αὐτόν, καὶ οὐκ εἶχεν εἶδος οὐδὲ κάλλος, ἀλλὰ τὸ εἶδος αὐτοῦ ἄτιμον καὶ 
ἐκλεῖπον παρὰ τοὺς ἀνθρώπους. Ἄνθρωπος ἐν πληγῇ ὢν καὶ εἰδὼς φέρειν μαλακίαν, ὅτι 
ἀπέστραπται τὸ πρόσωπον αὐτοῦ, ἠτιμάθη καὶ οὐκ ἐλογίσθη. Οὗτος τὰς ἁμαρτίας ἡμῶν 
φέρει καὶ περὶ ἡμῶν ὀδυνᾶται, καὶ ἡμεῖς ἐλογιςάμεθα αὐτὸν εἶναι ἐν πόνῳ καὶ ἐν πληγῇ 
καὶ ἐν κακώσει.  
wir sahen ihn und er [Jesus, Ergänzung des Verfassers!] hatte weder Gestalt noch Schönheit, 
vielmehr war seine Gestalt unansehnlich und verschwindend im Vergleich mit den Menschen. 
Als ein Mensch der geschlagen zu werden und Schwäche zu ertragen gewohnt war, wurde er, 
weil sein Antlitz abgewandt war, beschimpft und missachtet. Dieser trägt unsere Sünden und 
jammert um uns, und wir meinten, er sei in Mühe, Schmerz und Pein.508  
Die extreme Inkongruenz von Jesu wahrem Charakter und äußerer Gestalt verwirrt nicht 
nur Christen und Nichtchristen, sondern selbst die guten ἄγγελοι. Sie erkennen Jesus bei 
seiner Himmelfahrt nicht und müssen sich dafür vom πνεῦμα ἅγιον einen Tadel gefallen 
lassen.509  
Bedeutsam ist, dass die von Justin präsentierte verkehrte Welt nicht den Endzustand 
bildet. Mit dem Jüngsten Gericht wird das angemessene Wertesystem wieder hergestellt 
(wobei die Ethik das bedeutsamste Kriterium darstellt) und der Unterschied zwischen Sein 
und Schein aufgehoben. Böse ἄγγελοι, δαíμονες, πνεύματα und Menschen gebührt nicht 
mehr lange die Macht auf Erden. In der letztlich siegenden göttlichen Ordnung werden 
selbst ἄγγελοι, wenn sie sich durch eine schlechte Moral und üble Taten auszeichnen, nicht 
nur keine göttliche und herrschaftliche Stellung mehr einnehmen, sondern eine Stellung 
unterhalb der von Menschen.510 So zeigt sich, dass die Umkehr der auf Erden 
vorherrschenden Hierarchien und Werte selbst vor einem, physisch gesehenen, Gott 
ähnlicheren Geistwesen nur bedingt Halt macht und dieses stärker erniedrigen kann als ein 
irdisches Wesen. Die innere Einstellung und Ausrichtung am ethisch Guten und 
Vernünftigen steht über der physischen Körperlichkeit.  
Bevor die bösen Dämonen ihrer wahren Bestimmung zugeführt werden können, 
erhält Jesus bereits durch seine Himmelfahrt einen beträchtlichen Teil an äußerer Größe und 
                                                 
505 Iust. apol. 1.5, 55.1-55.2. 
506 Iust. apol. 1.33, dial. 13. 
507 Iust. apol. 1.13. 
508 Iust. apol. 1.50, übers. v. Rauschen 1913, 63. Ebenfalls in dial. 13 merkt Justin an, Jesus hätte als Mensch keine 
Ehre, Gestalt und Schönheit besessen. 
509 Iust. dial. 37. 
510 Iust. apol. 1.5, 55.1-55.2. Diese Ansicht übernimmt Justin aus der jüdisch-christlichen Tradition. Die 
Überlegenheit über ἄγγελοι bestand bereits bei den Rabbinern als Topos. Christen übernahmen ihn. In den 
Schriften des Neuen Testaments wird er auf die Kirche angewendet Rom. 8.38-8.39, 1. Kor. 6.2-6.3, 1. Pet. 1.12, 
Heb. 1.14, Hannah 1999, 124. 
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Stellung wieder, wenn auch zunächst nur im Himmel. Aufgrund der Doppeldeutigkeit von 
äußerer Schönheit als Markenzeichen innerer Schönheit und der Interpretation von der 
Königin als Kirche beziehungsweise der Seele des Gläubigen im Bericht über Jesu 
Himmelfahrt511 ist eine wörtlich genommene Interpretation der äußerlichen Schönheit Jesu 
nicht ohne Weiteres zu ziehen. Die Herrlichkeit und Ehre allerdings, unter der Jesus bei 
seiner zweiten Parusie wieder zur Erde zurückkehrt, zeigt, dass im Himmel äußere Macht 
und Stellung innerer Größe und Tugend gleichkommen werden.512  
Schon vor dem Sieg der göttlichen Ordnung auf Erden kann der Gläubige eine 
„himmlische“ Integrität erfahren. So übt er sich darin, seine innere Haltung mit der äußeren 
Tat zu vereinen und unter jeder Bedingung nur die Wahrheit zu sprechen.513 Christen 
verzichten bereits zu Lebzeiten auf die Dinge, die die Welt bietet.514 Im tausendjährigen 
Reich wird dann alles neu und glücklich sein. Wiederauferstandene Körper werden mit der 
Seele vereint,515 alle werden hundert Jahre alt, Sünder wie Tugendhafte (Gleichheit), alle 
werden Nachkommen haben, alle werden friedlich sein und fleischlos (ohne Tod) leben.516 
Deutlich erkennbar wird Justins Intention, Harmonie und Gleichheit auf allen Ebenen 
herzustellen und Diskrepanzen aufzuheben.  
Durch die Trennung in zwei Wesensgruppen (gute und böse Geschöpfe) und Welten 
(Himmel und Erde beziehungsweise Hölle) und dadurch, dass Justin innerhalb beider 
Gruppen hierarchische Nivellierungen größtmöglich einebnet konstruiert er einen 
extremeren Dualismus, der sich jedoch innerhalb der Gruppen auflöst.517 So erfahren 
innerhalb der Hölle alle dieselbe ewige Bestrafung.518 Innerhalb der Gesellschaft der guten 
ἄγγελοι und Christen spricht Justin von der Aufhebung jeglicher Differenzen. Alle werden 
gleich ἄγγελοι sein,519 der Körper wird mit der Seele vereint,520 das Äußere entspricht dem 
                                                 
511 Iust. apol. 38.3-38.5. 
512 Iust. dial. 36, siehe ebenfalls dial. 13. 
513 Iust. apol. 1.2, 1.16, dial. 3, 9, 80, 125. Justin betont ausdrücklich, dass bereits Gedanken und nicht erst Taten 
von Bedeutung sind, Iust. apol. 1.15. 
514 Iust. dial. 119. 
515 Iust. dial. 80. 
516 Iust. dial. 81. 
517 Innerhalb der christlichen Gesellschaft, die nach dem Jüngsten Gericht errichtet wird, lässt sich insofern von 
einer für dualistische Weltlehren üblichen Versöhnung beider Prinzipien sprechen, Watson 1996, 210. 
518 Iust. apol. 1.12. 
519 Dass die Menschen gleich ἄγγελοι werden und nicht mehr heiraten verweist mit der Aufhebung der Differenz 
der Geschlechter und Geschöpfe darauf, dass Justin das göttliche Reich von einer Auflösung jeglicher trennender 
Diskrepanzen und Ungleichheiten geprägt sehen möchte, Iust. dial. 80. 
520 In Bezug auf Jesus war zuvor nicht völlig zu klären, inwiefern seine Herrlichkeit wörtlich oder geistig 
verstanden werden soll, auch wenn einige Stellen klar für Letzteres sprachen. In Bezug auf die Wiedererlangung 
körperlicher Unversehrtheit bei Menschen wird Justin deutlicher. Er spricht von der Auferstehung in 
ursprünglichen Leibern mit eigenen Seelen (Iust. apol. 1.8) und verkündet, dass Lahme und Lallende freudig 
hoffen sollen, da sie bald wieder gehen und klar sprechen werden (Iust. dial. 69). Der Gläubige wird demnach 
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Inneren,521 der Himmel verschmilzt mit der Erde, das Dies- mit dem Jenseits, Gott ist bei den 
Menschen522 und der geistig-ethische Dualismus wird aufgehoben, indem nur noch der 
positive Pol (das Gute, Wahre, Fromme) wirklich existiert.523  
Während in Details Antworten offen bleiben, ist Justins Vorstellung von einer durch 
Dualismen gespaltenen Welt deutlich geworden. Ebenso erkennbar hat sich sein höchstes 
Ziel gezeigt: die klare Abspaltung oder Aufhebung aller Gegensätze zugunsten einer 
harmonischen, von den Parametern Vernunft und Liebe gelenkten Welt. Justins dämonische 
Wesen spiegeln somit in der Tat ein größeres dualistisches Weltbild. Sie treten in ihm als den 
Dualismus verstärkende Werteträger hinsichtlich der zwei Gegensatzpaare (materiell-
immateriell, körperlich-geistig) auf. Durch ihre unterschiedliche Positionierung, 
Lebensgestaltung und ihr „folgerichtiges“ Schicksal im dualistischen Weltgefüge dienen sie 
dem Menschen zur Abschreckung und als Vorbilder. Sie bilden in diesem Sinne eine 
Reflexionsgrundlage zur Abwägung der Vor- und Nachteile bestimmter Entscheidungen 
und verweisen auf die zentrale, erwünschte Stoßrichtung – frei nach dem Motto „du kannst 
machen, was du willst, aber mach gefälligst das Richtige“.  
 
                                                                                                                                                        
nicht von seinem Körper, jedoch von den Unzulänglichkeiten eines solchen befreit. Auch in der ersten Apologie 
spricht Justin davon, dass die wieder auferweckten Leiber aller Menschen unverweslich gemacht werden und 
Fleisch wieder nachwachsen wird, Iust. apol. 1.52. Allein der Kommentar, sich lieber ein Auge herauszureißen 
und einäugig das Himmelreich zu erreichen, steht den anderen gegenüber. Doch hier geht es Justin in erster Linie 
um die unterschiedliche Gewichtung von Körper und Geist. Unter der Prämisse einer richtigen Gewichtung kann 
der Mensch mit körperlicher Perfektion beschenkt werden. Ein bekannter Spruch aus dem Markusevangelium 
(Mk. 8.35), den Justin nicht selbst, dessen unmittelbares Umfeld er jedoch zitiert, lautet, dass, wer sein Leben 
retten will, es verlieren wird; wer aber sein Leben um Christi willen aufgibt, es gewinnen wird. Die Erzählung 
von Abraham folgt demselben Muster. Erst nachdem er bewiesen hat, dass er in seiner Treue zu Gott sogar seinen 
Sohn opfern würde, wird ihm diese Schreckenstat erlassen (Gen. 22.1-19). Der Gedanke ist Justin also sicherlich 
nicht fremd. Er erklärt, warum Justin von einem in Kauf zu nehmenden körperlichen Mangel im Himmelreich 
spricht, auch wenn einem Menschen, der das tut, die körperliche Unversehrtheit wiedergeschenkt wird. 
521 In den zwei Abschnitten zuvor in Bezug auf die Harmonie zwischen äußerer Erscheinung und wahrem 
Charakter bei Jesus und den Christen dargelegt. 
522 Justins Differenzierung zwischen dem tausendjährigen Reich und der Zeit danach ist unpräzise. Einerseits 
wird das Reich auf Erden sein, andererseits werden die Menschen mit ihrem Wiederauferstehen im Himmel bei 
Gott sein, Iust. apol. 1.8, dial. 80. Wann das Jüngste Gericht stattfindet ist nicht deutlich ausgeführt. Wenn es im 
tausendjährigen Reich noch Sünder gibt, die gleich lang und harmonisch leben, wie die anderen, letztlich aber 
doch dem ewigen Feuer preisgegeben werden, muss das Gericht erst nach diesem erfolgen. Warum aber hebt 
Justin dann bereits im tausendjährigen Reich sämtliche Diskrepanzen auf, die eine Bestrafung erfordern würden. 
Das tausendjährige Reich wird an mancher Stelle ewiges Reich genannt und so mit der jenseitigen Existenz im 
Himmel nach dem Jüngsten Gericht vermischt, dial. 34. Es ist anzunehmen, dass Justin beide Gedankengänge 
(dem des tausendjährigen Reichs als irdisches Paradies und dem der Vereinigung mit Gott im Himmel) vermischt 
und sich der daraus ergebenden Problematiken nicht bewusst ist. Seine Vermischung von Dies- und Jenseits, 
Himmel und Erde verweist jedoch auf seine Intention, Dualismen aufzuheben. 
523 Justin verheißt ein christliches Jenseits, in dem keine Schlechtigkeit Pein verursacht, Iust. apol 1.8. Stefan 
Schreiber bekundet, dass durch Jesus die Möglichkeit gegeben wird, das Übel der Welt aufzuheben und so neue 
Grundlagen für die Beziehung zwischen Mensch, Sünde und Gott zu schaffen, Schreiber 2007, 455. Durch Jesus 
gelangt die Dynamik in das Weltgeschehen auf der Justins Strebenslehre fußt, siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung 
als Lebensaufgabe, 146-151. 
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2.4.2. Spaltung und Externalisierung des Selbst  
Justins Dämonen repräsentieren nicht nur die äußere Welt. Sie repräsentieren auch die 
„innere Welt“ des Menschen.524 Dieses Kapitel widmet sich der Ausführung, dass es sich mit 
ihnen um Externalisationen des menschlichen Selbst handelt. Diese Externalisation folgt (1) 
dadurch, dass Dämonen einzelne, untereinander auch im Gegensatz stehende Qualitäten der 
zwiespältigen menschlichen Natur aufzeigen. (2) Sie erfolgt dadurch, dass die Dämonen 
über den Umgang mit ihren Qualitäten, ihren alternativen Lebensgestaltungen und Zielen 
Typen vorgeben, die der Analyse des eigenen menschlichen Selbst, der eigenen 
Lebensgestaltung und Zielsetzung dienen. Schließlich erfolgt sie (3) dadurch, dass gute oder 
böse Dämonen auf den Menschen einwirken und dieser dadurch selbst quasi zum guten 
oder bösen Dämon (beziehungsweise dessen ausführendem Arm) wird.525  
 
Wie im vorherigen Kapitel eingehend beschrieben, teilt Justin die Welt zum Teil mehr, zum 
Teil weniger extrem in zwei Seiten auf, von denen eine abzulehnen und die andere 
anzustreben ist. Dieses dualisierende Vorgehen bezieht sich auch auf das Selbst, im Sinne 
der individuellen Person des Menschen. Das Selbst unterteilt Justin in seinem irdischen 
Dasein in Leib und Seele,526 wobei der Leib mit der Welt und die Seele mit dem Göttlichen 
verbunden werden. Die Gelüste und Bedürfnisse des Leibes sieht Justin als körperlich. Sie 
umfassen die sexuellen und kulinarischen Freuden ebenso wie die Freuden der 
Bequemlichkeit, aus denen heraus gelogen, betrogen, Ehen gebrochen und kurzzeitig der 
eigenen Person Vorteile bringende Tätigkeiten ausgeübt werden. Die Seele ist geistig und 
beherbergt die Vernunft beziehungsweise erzeugt die Gedanken, die die Basis für logische 
und vernünftige Überlegungen liefern.527  
Justin geht davon aus, dass das Selbst entscheiden kann, ob es dem Körper oder der 
Seele folgen möchte.528 Insofern teilt er die Identität des Menschen eigentlich in drei Teile. 
Neben dem Körper und der Seele mit seinen ihnen eigentümlichen Bedürfnissen und 
Notwendigkeiten wird ein ungetrübter Teil des Selbst angedeutet: das individuelle 
Bewusstsein. Dieses existiert unabhängig von Körper und Seele und steht damit 
ursprünglich außerhalb von Justins Dualismen (materiell-immateriell, sinnlich-geistig). Es 
äußert sich am deutlichsten in seiner freien und unabhängigen Entscheidung für eine der 
beiden Seiten. Justins Erläuterungen kommen Platons Lehre einer dreigeteilten Seele nahe. 
                                                 
524 Siehe auch Reed 2004, 162. 
525 Herms 2004, 236. 
526 Iust. dial. 40. 
527 Iust. apol. 1.12, 1.53, 1.57, 1.58, siehe auch Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 108-122. 
528 Iust. apol. 1.12. 
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Justin bezieht hingegen die Dreiteilung nicht auf die Seele allein, sondern den Menschen als 
Ganzes.529 Dem entspricht, dass am Ende nicht wie im Platonismus allein die Seele als wahre 
Identität weiterexistiert, sondern, dass der ganze Mensch, Leib und Seele, aufersteht, auch 
wenn in beiden Ideen die Vernunft den Trieb beziehungsweise die Seele den Leib 
kontrolliert.530  
Das Selbst steht in Justins Parabel von Herakles am Scheideweg in der Position des 
Herakles. Herakles beziehungsweise das Selbst muss sich zwischen dem kurzweiligen, 
funkelnden, falschen Weg des Scheins und dem langwidrigen, weniger auf Anhieb 
verlockend anmutenden, wahren Weg des Seins entscheiden.531 Die Entscheidung zwischen 
den Wegen bezieht sich nicht nur auf die dualistische sich dem Menschen von außen 
offerierende Welt, sondern auch auf die „innere Welt“ des eigenen Selbst. Für Justin zieht der 
Körper mit seinen Wünschen in den Abgrund, wenn er nicht der Oberherrschaft der Seele 
unterstellt wird, die den Menschen über die Teilhabe am λόγος-Keim oder am ganzen λόγος 
Gott näher kommen lässt.532 In der Entscheidung kommt Justins extrem dualistische 
Entweder-Oder-Sicht zum Ausdruck. Darin, dass der Körper nicht abgelegt, sondern nur der 
Seele unterstellt werden muss, vertritt Justin einen milderen hierarchischen Dualismus.  
Justins Dualismus spaltet nicht nur die äußere Welt, sondern erstreckt sich bis auf die 
eigene, innere Persönlichkeit. Dieser doppelte Dualismus wirft ein erhellendes Licht auf die 
Externalisierung der eigenen erfahrenen zweigeteilten Seele. Der Kampf der sich im Inneren 
der eigenen Person täglich vollzieht und dem sich das Selbst in seiner Entscheidung für die 
sexuelle Lust, den Ehebruch, die Familie, das reinigende Fasten oder das ungesunde 
Schlemmen täglich auszusetzen hat,533 wird zum einen in Justins Dämonen typologisiert und 
zum anderen durch den Kampf, den das menschliche Selbst gegen dämonische „Triebe von 
außen“ auszustehen hat, ergänzt.534  
                                                 
529 Bei Platon entspricht dieser Idee der Seele als eigentlichem Selbst und der möglichen Beeinflussung durch 
Trieb oder Vernunft das Bild der dreigeteilten Seele. Die Seele wird in einer Metapher durch einen Reiter 
repräsentiert, der zwei Seelenpferde lenkt, ein vernünftiges und ein unvernünftiges. Im Idealfall wird das 
unvernünftige Pferd im Zaum gehalten und der Richtung des vernünftigen gefolgt, Plat. polit. 435, Phaid. 246-
247, 253-254. Apuleius bezieht sich auf diese Lehre in Apul. apol. 49-50, de doc. Plat. 13, flor. 16.20. 
530 Iust. apol. 1.12, dial. 4, Zimmerman 2006 (2005), 115. 
531 Iust. apol. 2.11. 
532 Iust. apol. 1.32, dial. 39. 
533 Zum „Kampf gegen das wilde Tier in uns“, einer seit Platon belegten Vorstellung, siehe auch Assmann 1993, 
163. 
534 Justin spricht in Iust. apol. 1.10 vom eigenen bösen Trieb, der in jedem Menschen schlummert. Justin sieht also 
nicht allein im bösen Dämon die Ursache allen Übels wie Craig Watts und Uwe Kühneweg annehmen, Watts 
1984, 27, Kühneweg 1988, 116-117. Zwar scheint es an vielen verallgemeinernden Formulierungen Justins so, 
zieht man jedoch sein gesamtes Werk in Betracht, gesteht er den bösen Dämonen allein einen beachtlichen Anteil 
zu. Wäre das nicht der Fall würde seiner Lehre von der Verantwortung der freien Entscheidung der Boden 
entzogen, siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 152-153. Annette Reed und Bernard Pouderon 
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Die äußeren „Triebe“ teilen sich vornehmlich in den διάβολος, die übrigen bösen 
ἄγγελοι, δαíμονες, πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι, die Juden und andere Anhänger des 
Bösen, die dem Menschen in seinem Alltag täglich und auf ganz konkrete Art und Weise 
versuchen, auf.535 Justin weist mehrfach darauf hin, dass die bösen Gestalten über 
übernatürliche Vorkommnisse, konkrete Gewalteinwirkungen wie Schreckbilder, auf den 
Menschen einwirken. In der Möglichkeit des Erscheinens in Menschen- oder 
Schlangengestalt und anderen Formen der Verhüllung536 deutet sich die große Bandbreite an, 
in der Versuchungen möglich sind. Auch von der guten Seite her werden Prüfungen 
vorgenommen. Jakob wird von einem unkenntlichen Jesus in gewöhnlicher Menschengestalt 
unwissentlich geprüft.537 Viele andere Prüfungen und Versuchungen erfolgen vermutlich 
ähnlich unerkannt, weshalb sich erklärt, warum nur wenige die wahren Aktionäre hinter 
gewissen Handlungen erkennen und böse ἄγγελοι und δαíμονες noch als Götter verehrt 
werden.538  
Hinsichtlich der erfolgreichen Verführung von Juden durch böse Dämonen sagt 
Justin, dass Juden ihre Kinder δαíμονες opfern.539 Darunter ist zu verstehen, dass Juden 
einem Wertesystem nachgehen, dass sich an den negativen dualen Seiten ausrichtet, und 
ihre Kinder „opfern“, wenn sie diesen ihr (in Justins Augen) destruktives Wertesystem 
weitergeben. Von derselben zunächst erfolgreichen Verführung ist die Rede, wenn Justin 
von der früheren Gefangennahme und anschließende Erlösung der Christen von bösen 
Dämonen spricht.540 Genauso wie er von Jesu Stab der Macht als Wort und geistige 
Umwandlung spricht,541 ist auch das Berücken von und die Gefangenschaft durch böse 
Dämonen größtenteils geistig. Indem Justin der Verfolgung durch böse Dämonen eine große 
Unkenntlichkeit und Geistigkeit nachsagt, öffnet er Schuldzuschreibungen mannigfacher Art 
und der Zuschreibung sämtlicher eigener niederer Bedürfnisse auf einen negativen (zum 
Teil transzendenten) „Anderen“ Tür und Tor.542  
                                                                                                                                                        
kommen dem Ganzen näher, wenn sie berichtet, dass Justin (nicht ganz stringent beziehungsweise 
publikumsangepasst) mehrere Ursachen des Bösen auflistet und zwischen den Juden, den bösen Dämonen und 
den Menschen wechselt, Reed 2004, 142-145, 153, Pouderon 2005, 98. 
535 Iust. apol. 1.5, 1.14, 1.26, 1.58, dial. 17, 39, 69, 82, 116, siehe darüber hinaus Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung 
der Gesellschaft, 128-146. 
536 Iust. apol. 1.5, 1.27, dial. 35. 
537 Iust. dial. 58. 
538 Iust. dial. 73. 
539 Iust. dial. 19. 
540 Iust. apol. 1.14. 
541 Iust. dial. 83. 
542 Weiteres zu Feindbild und othering in Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 143-144.  
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Über die Thematisierung einer Anhängerschaft des Bösen, die bewusst darauf aus ist, 
den Menschen zu verführen, gelingt Justin eine Vermischung von inneren menschlichen 
Trieben mit der Verstärkung dieser von Außen.543 Sie gelingt so gut, dass Justin teilweise 
selbst den bösen Dämonen oder Juden die ganze Schuld an der Sündhaftigkeit der 
Menschheit zuschreibt.544 Hier verfolgt Justin zwei konträre Argumentationsstränge. Auf der 
einen Seite möchte er den Menschen entlasten, um ihm die Möglichkeit seiner Errettung 
durch Abwehr der äußeren Bedrängung aufzuweisen, zum anderen möchte er an den 
Menschen selbst appellieren, der die niederen Triebe des eigenen Leibes umfassend 
einschränken muss, damit der Körper durch die vernünftige Seele kontrolliert und durch die 
Begrenzung auf seine ursprüngliche Aufgabe als Herberge des Geistes in seine notwendigen 
Schranken verwiesen wird.  
So wie der böse Unhold (ob menschlich oder dämonisch) das innere böse Verlangen 
des Menschen in externalisierter Form darstellt, so lässt sich Entsprechendes für die guten 
ἄγγελοι, Jesus und das πνεῦμα ἅγιον im Hinblick auf die ehrenwerten inneren Gedanken 
und Bedürfnisse des Menschen sagen. Sie dienen dem Menschen in Ermangelung eines 
wirklich greifbaren und als Vorbild heranziehbaren Gottes545 dazu, den vakanten Platz der 
Vorbildfunktion und unmittelbaren Inspiration einzunehmen. Der Gläubige kann nachlesen 
oder nachfragen, wie Jesus sich in der dualistischen Welt behauptet hat.546 Er kann dessen 
Beispiel, im Wissen auf den in den Schriften der Propheten und Apostel „belegten“ 
jenseitigen Gewinn, mit gutem Herzen folgen.547 Ebenso wegweisend in ihrer Treue und 
Körperlosigkeit dienen dem Menschen die guten ἄγγελοι.548  
Justin beschwört die Menschen, sich in der richtigen inneren Einstellung zu üben, 
damit Gottes Wort über die diversen Mittlermedien zu ihm gelangen und seinen eigenen 
„verleitenden“ Einfluss ausüben kann. Für den richtig eingestellten, am Guten intendierten 
Menschen eröffnet sich das Wissen Gottes in mannigfaltiger Weise: über gute ἄγγελοι, 
Propheten, Philosophen und jeden dem λόγος nach lebenden Menschen beziehungsweise 
                                                 
543 Iust. apol. 1.10. Die Externalisierung innerer Charaktereigenschaften oder Triebe in äußeren 
Dämonenverführern manifestiert sich in der Parallelität von Justins Aussage, Laster ahmten Tugenden nach. Zu 
seinem sonstigen Standpunkt, böse Dämonen ahmten die christliche Lehre nach vgl. apol. 2.11 mit apol. 1.62, 1.64, 
dial. 70. 
544 Iust. apol. 1.25, dial. 17. 
545 Siehe Iust. apol. 1.9 zu Justins Kritik an der figürlichen Darstellung von Göttern als Verhöhnung der 
unaussprechlichen Herrlichkeit Gottes. Siehe apol. 1.15 für seinen Willen, Gott dennoch als Vorbild nehmen zu 
wollen. 
546 So intendieren Christen beispielsweise, Jesu stetes Bemühen und Zuneigung zu allen Menschen nachzuahmen, 
sich gegen die bösen Dämonen zu erwehren und für das Gute zu leiden, Iust. apol. 1.14, 1.16, 1.22, 1.25, 1.35, 1.46, 
1.49, 1.50, 1.55, 1.67, dial. 14, 34, 43, 103. 
547 Iust. apol. 1.41, dial. 5, 37, 96. 
548 Iust. dial. 31, 56, 79, 81. 
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Freund der Wahrheit, über direkt oder indirekt empfangene Offenbarungen des πνεῦμα 
ἅγιον, direkt oder indirekt zu Ohren gekommene Lehren Jesu und über viele in Kreuzes- 
oder anderen Symboliken versteckte Botschaften der Wahrheit.549 Demgemäß beschwört 
Justin die Juden (nicht ganz widerspruchsfrei), sich zu öffnen, um die Worte der Schriften 
mit Justins erklärender Hilfe endlich zu begreifen.550  
Es existiert auch tatsächliches Leid und böse Handlungen in der Welt. Die 
externalisierten bösen und guten Anlagen im Menschen verschmelzen mit ihnen 
weitestgehend, sind jedoch nicht gänzlich synonym. Die tatsächlich von außen erfahrenen, 
bösen Ereignisse sind nicht notwendigerweise Externalisierungen, dahingehend, dass sie 
nicht dazu herangezogen werden müssen, um eigentlich intern im Menschen selbst 
angelegte Triebe als Beschwörungen und negative Einflüsse von außen abzuschwächen.551 
Sie können jedoch dazu benutzt werden, wie Justin es tut, um das Ziel eines im Bereich des 
Möglichen liegenden, harmonischen Menschen aufzubauen. So stellt er böse und gute Triebe 
nicht als unveränderbare Tatsachen des menschlichen Seins dar, sondern als Wahlvorgabe 
(Herakles-Parabel), der sich jeder Mensch im Inneren wie im äußeren Umfeld zu stellen und 
die er entweder ganz anzunehmen oder ganz abzulehnen hat.552 Nach der (wie Justin hofft 
zum Guten) getroffenen Entscheidung aus vollster Überzeugung und mit ganzem Einsatz, 
ist es dem Menschen möglich, den Zwiespalt der eigenen Person aufzuheben. Auf der Basis 
seines aufgelösten persönlichen Dualismus und der neu gefundenen Werte soll er in die 
Lage gebracht werden, auch den äußeren Dualismus in der Welt richtig auszuwerten, um 
Böses herauszufiltern. Zur zweiten Parusie Jesu hat der Mensch dann keiner äußeren, 
dualistischen Welt mehr gegenüberzutreten und wird auch das ewige Ankämpfen gegen 
äußere, gegnerische Kräfte aufhören.553  
Justin hat sich dafür entschieden, die innere Welt des Menschen als Kampf 
dualistischer Triebe zu interpretieren, die von Dämonen personifiziert und damit 
externalisiert werden. Den inneren Kampf sieht Justin in der äußeren Welt fortgeführt, da 
üble Gedanken üble Taten zur Folge haben.554 In seinem Weltbild positioniert er die 
unterschiedlichen Triebe beziehungsweise Dämonen in Referenz auf die zwei Pole Gut und 
Böse, um alles einem Sinn und Ziel unterstellen zu können. Auf Basis dieses Sinns (einer 
                                                 
549 Iust. apol. 1.15, 1.31, 1.40, 1.55, 2.7, 2.10, dial. 15, 17, 78. 
550 Iust. dial. 38, ähnlich dial. 28 und 32. 
551 Iust. apol. 1.5, 1.10, 2.11, 2.12. 
552 Iust. apol. 1.44, 2.11. 
553 Iust. apol. 1.4, siehe besonders das Überwinden von Schein im nachfolgendenden Kapitel 2.4.3 Polemik und 
Spaltung der Gesellschaft, 128-136. 
554 Iust. apol. 1.15. 
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dualistischen Welt) und mit Anstreben des wünschenswerteren Ziels (einer harmonischen 
Welt) möchte Justin seine Leser aufklären, um ihnen die Notwendigkeit der christlichen 
Lebensaufgabe deutlich zu machen.  
 
2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft  
Die Spaltung des menschlichen Selbst und der Welt hat eine Spaltung der Gesellschaft zur 
Folge. Justins Dämonologie spiegelt diese menschliche Gesellschaft. Über dem Umweg der 
Dämonologie betreibt er insofern Gesellschaftsanalyse. Justin analysiert die Konsequenzen 
möglicher und tatsächlicher Aktionen und erarbeitet darüber die seiner Meinung nach 
notwendigen Pflichten der Gesellschaft zum größtmöglichen Gemeinwohl. Seine 
Interpretation paganer Götter als böse Dämonen spielt darüber hinaus eine wesentliche Rolle 
in der Spaltung der Gesellschaft.  
 
Justins Gesellschaftsbild ist in großen Teilen geprägt durch einen extremen Dualismus. In 
eine gute und eine böse Seite eingeteilt, lässt er nicht viel Raum für Grauzonen, 
Missverständnisse, Kommunikations- und Kompromissmöglichkeiten. Auf die zwei allein 
möglichen ethisch einzunehmenden Seiten verweist Justin in folgenden Aussprüchen: Οὐαὶ 
τοῖς λέγουσι τὸ γλυκὺ πικρὸν καὶ τὸ πικρὸν γλυκύ. – „Wehe denen, die das Süße bitter und 
das Bittere süß nennen!“,555 Οὐαὶ οἱ λέγοντες τὸ πονηρὸν καλὸν (καὶ τὸ καλὸν πονηρόν,) οἱ 
τιθέντες τὸ φὼς σκότος καὶ τὸ σκότος φῶς, οἱ τιθέντες τὸ πικρὸν γλυκὺ καὶ τὸ γλυκὺ 
πικρόν – „Wehe denen, welche das Schlechte gut und das Gute schlecht nennen, die das 
Licht für Finsternis und die Finsternis für Licht ausgeben, das Bittere süß und das Süße bitter 
machen“.556 Es gibt nur zwei Möglichkeiten. Keine bedeutsamen Zwischenstufen, 
Unschärfen, dritten Wege werden in Erwägung gezogen. In der Stadt Ninive sollen Justins 
Erkenntnissen zufolge viele Menschen wohnen, die den Unterschied von rechts und links 
nicht kennen.557 Erneut bietet er nur zwei Wahlmöglichkeiten an: (1) zum Feuer verurteilt 
und ewig bestraft werden oder (2) ohne Leid und Schmerz, Vergänglichkeit und Tod an 
einer himmlischen Gemeinschaft teilhaben.558  
Justin verweist aus diesen zwei ethisch möglichen Positionen auf eine Gesellschaft, 
die sich, den zwei Polen entsprechend, immerzu in zwei Seiten eingeteilt sieht. Diese 
Haltung geht aus den beiden folgenden Stellen im Διάλογος hervor. In der ersten wird Jesus 
gefragt, ob er „zu uns“ oder zu den „Gegnern“ gehört (Ἡμέτερος εἶ ἢ τῶν ὑπεναντίων;). Er 
                                                 
555 Iust. apol. 1.49. 
556 Iust. dial. 17. 
557 Iust. dial. 107. 
558 Iust. dial. 45. 
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antwortet, dass er der erste Feldherr im Heer des Herrn (Εγὼ ἀρχιστράτηγος δυνάμεως 
κυρίου) ist.559 Im zweiten Beispiel spricht Justin von den zwei Völkern Jakobs, dem ersten 
aus Blut und Fleisch (den Juden) und dem zweiten aus Glaube und Geist (den Christen).560  
 
Die „gute“ Seite der Gesellschaft formiert sich in der weiten Definition aus allen 
Menschen, die dem λόγος anhängen, weil sie damit (wenn auch teils unwissentlich) Teil der 
christlichen Gemeinschaft sind.561 Die christliche Gemeinschaft vergleicht Justin mit einem 
Volk (λαός).562 Dieses orientiert sich nicht nach den Differenzierungen der irdischen 
Gesellschaft und physischen Ordnung der Welt in Ethnie, Abstammung, Gruppierung und 
Wohnort,563 Geschlecht,564 Gesunde und Kranke,565 Arme und Reiche, Herrschende und 
Beherrschte, Gebildete und Ungebildete.566 Die Gemeinsamkeit des λόγος überwindet als 
alleinigem „Aufnahmekriterium“ alle Differenzen.567 Justin nennt das christliche „Volk“ 
daher das wahre geistige Israel (Ἰσραηλιτικὸν γὰρ τὸ ἀλητινόν, πνευματικόν) und Abraham 
den Vater vieler Völker (πατρὸς πολλῶν ἐθνῶν).568  
                                                 
559 Iust. dial. 62. 
560 Iust. dial. 135. 
561 Iust. apol. 1.12, 1.46. 
562 Justins Formulierung in Iust. dial. 119 dient dazu, den Unterschied zwischen Christen und normalen Völkern, 
die menschengemachte, politische und ethnische Grenzen verkörpern, zu verdeutlichen: Καὶ καλέσουσιν αὐτὸν 
λαὸν ἅγιον, λελυτρωμένον ὑπὸ κυρίου. Οὐκοῦν [οὐ μόνον] οὐκ εὐκαταφρόνητος δῆμός ἐσμεν οὐδὲ βάρβαρον 
φῦλον οὐδὲ ὁποῖα Καρῶν ἢ Φρυγῶν ἔθνη – „Man wird es ein heiliges Volk nennen, erlöst vom Herrn. Wir sind 
also kein verachtenswertes Volk, noch ein Barbarenvolk, noch eine Nation wie die Karer oder Phryger“, übers. v. 
Haeuser 2005, 232.  
563 Unter den vielen Volksstämmen, die in der christlichen Gemeinschaft anzutreffen sind (Just. apol. 1.43), listet 
Justin beispielsweise Skythen, Perser, Äthiopier, Araber, Könige von Tharsis, Könige der Inseln und alle Könige 
und Stämme der Erde, dial. 28, 34. Geographisch sagt Justin allgemein, dass sie von Westen und Osten 
herbeikommen und bei Abraham, Isaak und Jakob im Himmelreich zu Tisch sitzen werden, dial. 120. Die Heiden 
hebt Justin unter den Christen hervor, um den Kontrast zur Meinung der Juden, sie selbst seien das geheiligte 
Volk, zu verstärken, dial. 12-13, 139-140. Dass es nichts hilft sich lediglich Anhänger Jesu zu nennen, ohne dessen 
Lehren im Innersten zu praktizieren und zu vertreten, mahnt Justin in apol. 1.4, 2.1-2.2. Selbst Jesus kann sich 
weder auf seine Abstammung, Macht noch Weisheit stützen, sondern allein auf eine sündlose Lebensführung 
betont Justin in dial. 102. 
564 Frau und Mann werden von Justin gleichgestellt in ihren Chancen auf Heil. Die moralische Einstellung wiegt 
als alleiniger Richtwert höher als Geschlechterunterschiede. Die Fähigkeit zu moralischem Handeln ist bei beiden 
Geschlechtern gleichermaßen vorhanden, Iust. dial. 23. 
565 Justin spricht davon, dass Gott die Gebärende wie die Unfruchtbare gemacht hat, Iust. dial. 85, ähnlich in dial. 
13. Auch die Armen und Blinden werden als Mitglieder der christlichen Gemeinschaft erwähnt, dial. 12. 
566 Justin führt Menschenklassen (γενή ἀνθρώπων) auf, Iust. apol. 1.25. Von der Irrelevanz ob reich oder arm, 
Sklave oder Freier, Gebildeter oder Ungebildeter, Herrscher oder Beherrschter spricht er in apol. 1.3-1.4, dial. 102, 
139-140. Dass sich Justin hier auch gegen Weisheit, selbst eine so vollkommene wie die Jesu, wendet ist 
beachtlich, dial. 102. Zahlreiche weitere Hervorhebungen der Heterogenität und Geistigkeit der Gemeinschaft der 
Christen finden sich in apol. 1.32, 1.39, 1.42, 1.50, 1.62, dial. 28, 43-44, 86, 88, 91, 117, 121, 134, 138-139.  
567 Iust. apol. 1.12, 1.46. Zur christlichen Multiethnizität siehe ebenso Lieu 2004, 8-9. 
568 Iust. dial. 11. 
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Nach Jesu Leben tritt zur Erkenntnis des λόγος, im Sinne der Einhaltung der ewigen 
Gebote die Erkenntnis Gottes und seines Gesalbten.569 Der wichtigen Überwindung 
regionaler und intellektueller Schranken kommt entgegen, dass Justin davon ausgeht, die 
Botschaft Jesu erreiche alle, die die richtige innere Einstellung mitbringen.570 Unter den 
„Aufnahmekriterien“ versteht Justin die moralische Tugend und Orientierung am Guten 
und an Gott. Er betont dabei die Geistigkeit und Innerlichkeit (πίστεως καὶ πνεύματος – 
„Glaube und Geist“) der Vorgaben.571 Das Leben nach dem Beispiel Jesu und in 
Nachahmung des Guten zu gestalten, bringt die Leidenslosigkeit bei Gott.572 Fürsten 
ermahnt Justin dazu, Philosophen zu sein, um nicht straffällig zu handeln.573  
Dass sich, trotz der Betonung heterogener Gleichheit, besonders Arme und 
Hilfsbedürftige in der Gemeinde einfinden, deutet Justin an, wenn er sagt, die Kinder der 
vereinsamten Frau werden zahlreicher sein als die Kinder der Ehefrau.574 Er deutet es ebenso 
an, wenn er Jesu Befreiung der Armen und Dürftigen verheißt575 und, wenn er die 
unfruchtbare und verlassene Frau zur Freude auffordert, da sie mehr „Kinder“ haben werde 
als die glücklichen Menschen.576 In Anbetracht der größeren Hilfsbedürftigkeit, der 
fehlenden Gemeinschaft und der fehlenden Ablenkung und Verführung durch materiellen 
Reichtum und Macht innerhalb dieser Bevölkerungsgruppen577 ist die Häufung Bedürftiger 
und Kranker verständlich.  
Justins Betonung einer heterogenen Mischung von Menschen, dient am Ende der 
Betonung der verbindenden (ethischen) Gemeinsamkeiten und der zunehmenden Gleichheit 
aller. Christen überbrücken nicht nur (kulturelle, soziale und biologische) Schranken, 
sondern überwinden sie schließlich auch, wenn sie nach ihrer Auferstehung nicht mehr 
heiraten, den guten ἄγγελοι gleich sein, der gleichen Güter gewürdigt und gemeinsame 
Kinder des Gottes der Auferstehung sein werden (Οὔτε γαμήσουσιν οὔτε γαμηθήσονται, 
ἀλλὰ ἰσάγγελοι ἔσονται, τέκνα τοῦ θεοῦ [καὶ] τῆς ἀναστάσεως ὄντες).578 Die Mitgliedschaft 
                                                 
569 Iust. dial. 28. 
570 Iust. apol. 1.31, 1.40, 1.49, 1.60, 2.10, dial. 15, 17. Zur Überwindung irdischer Klassifizierung und der Erkenntnis 
als bildungsunabhängige Eigenschaft, siehe ebenfalls Chadwick 1964/1965, 292, 295. 
571 Justin ruft dazu auf, sich die Vorhaut des Herzens beschneiden zu lassen und hebt damit den Kontrast zur 
körperlichen Beschneidung der Juden als dem Volk aus Blut und Fleisch hervor, Iust. dial. 15, 135. 
572 Iust. apol. 1.67, 2.1. 
573 Iust. apol. 1.3-1.4. 
574 Iust. apol. 1.53 
575 Iust. dial. 34. 
576 Iust. dial. 13. 
577 Leid und Hilflosigkeit werden in Iust. dial. 13 und dial. 34 selbst angedeutet. Aus den Aussagen in Iust. apol. 
1.58 und dial. 13 lässt sich herauslesen, dass die Reichen leichter an irdische Dinge zu ketten sind. 
578 Iust. dial. 81, 134. 
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in der Gemeinschaft vergleicht Justin mit einem von Gott angebotenen Bund, der guten 
Menschen offeriert wird und Zusammenhalt, Stabilität und Sicherheit vermittelt.579  
Max Pohlenz hebt die Funktion der geistigen Gemeinschaft der Christen als Ersatz 
für die gespaltene irdische Gemeinschaft hervor. Die innige Verbundenheit mit Gott soll das 
irdische Leben und jegliche irdische Bindungen ablösen.580 Der Ersatz der alten, irdischen 
durch die neue, geistige Gemeinschaft wird deutlich, wenn die Werte der neuen 
Gemeinschaft zur abwertenden Beurteilung für die alte, irdische Gemeinschaft genommen 
werden. So warnt Justin Fürsten vor der allen gleichermaßen zukommenden Bestrafung von 
Gottlosigkeit und Torheit.581 Anders herum argumentiert Justin, den Christen könne von 
niemandem ein Leid zugefügt werden, solange sie nichts Schlechtes tun und ihr 
Mitgliedsrecht zur neuen Gemeinde nicht verlieren.582  
 
Wenn Gott in seiner Vollkommenheit583 und seine Anhänger in ihrem Streben alles Gute 
auszeichnen sollen, sieht sich Justin in Erklärungsnot für das Andauern der Präsenz des 
Bösen auf Erden. Er begnügt sich nicht allein mit der inneren Lasterhaftigkeit und 
Bösartigkeit eines jeden Menschen,584 sondern schafft überdies mehrere Figuren des Bösen. 
Justin beginnt in seiner Unterteilung von Wesen vorsichtig. Eigentlich spricht er allen in 
ihrer Möglichkeit auf Heil die gleiche Chance zu.585 Doch dann lässt er zunächst die Gruppe 
der Tiere aus dieser Ordnung vollkommen herausfallen. Weniger als Subjekte denn als 
Objekte betrachtet Justin die nicht mit Vernunft und freiem Willen gesegneten Tiere.586 Sie 
sind für die Menschen zum Unterhalt erschaffen worden und haben insofern nicht einmal 
eine intrinsische Existenzberechtigung. Ihr Leben dient dem Nutzen anderer.587  
Schließlich finden sich auch unter den Menschen einige, die sich im Streben nach dem 
Guten weniger erfolgreich anstellen. Justins ihm häufig zugute gehaltene Erklärung,588 dass 
nur Jesus die vollständige Wahrheit präsentiert, aber in vielen anderen Weisheiten Teile des 
                                                 
579 Iust. dial. 12. 
580 Pohlenz 1945, 51. So erklärt sich die Parallelisierung dieser Beziehung mit einem (geistigen) Volk und einer 
(geistigen) Familie. Der Vergleich zu einer Familie kommt in den Bezeichnungen von Gott als Vater, Jesus als 
Sohn und der kinderlosen Frau, die viele Kinder unter den Heiden der christlichen „Familie“ erhält, zum 
Ausdruck, Iust. apol. 1.6, 1.12, 1.53, dial. 13. 
581 Iust. apol. 1.3-1.4, 1.12. 
582 Iust. apol. 1.2. Der in diesen Aussagen steckende Zündstoff für die (irdische) Gesellschaft wird weiter unten in 
diesem Kapitel eingehender erläutert, 136-146. 
583 Iust. apol. 1.21. 
584 Iust. apol. 1.5, 2.12, dial. 14. 
585 Iust. dial. 23, 43, 88, 134, 139-140. 
586 Iust. apol. 1.43, dial. 20.2. 
587 Iust. dial. 20. 
588 Joyce 2006, 6, 10-11. 
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λόγος präsent sind,589 lässt sich auch so lesen, dass Justin alles außer der Lehre Christi 
deutlich abwertet. Er wertet mit dieser eigentlich toleranten Aussage, den Wahrheitsgehalt 
von paganen Religionen wie Philosophien ab.590 Von den Anhängern Gottes beurteilt er die 
Juden besonders negativ, da sie sich nach außen hin als fromm präsentieren, eigentlich aber 
nach der Sünde leben.591 Er misst den Juden als Bevölkerungsgruppe weniger Wert bei und 
bemerkt, dass sie durch ihren grundsätzlich größeren Hang zur Sünde592 und ihre vielen 
schweren Sünden, die sie in der Vergangenheit begangen haben, weniger Chancen auf das 
Heil haben und schlechter sind als andere.  
Die anderen Völker lassen sich nicht in gleicher Weise zu Unrecht gegenüber Jesus 
und Christen hinreißen, vermerkt Justin und belastet Juden nicht nur mit ihren eigenen 
Vergehen, sondern auch noch mit denen der anderen Sünder.593 Juden ist die Beschneidung 
wie viele andere Regeln als Pflicht auferlegt, um sie von ihrem großen Hang zur Sünde 
abzubringen.594 Justin hebt hervor, dass Heiden viel zahlreicher Gottes Wohlgefallen 
bekommen werden.595  
Wenn sich Juden bekehren, können sie allenfalls auf ein bescheidenes Plätzchen im 
Himmel hoffen.596 Sie erscheinen als potentielle Christen zweiter Klasse. Justin nimmt hier 
Zwischenstufen vor und wechselt damit in Ansätzen in seinen hierarchischen Dualismus. 
Extrem dualistisch bleibt er dennoch, da nach wie vor nur eine der zwei dualen Seiten 
eingenommen werden kann, lediglich innerhalb der jeweiligen dualen Seite sind weitere 
Unterscheidungen möglich. Bemerkenswert ist, dass Justin nicht nur die Chancen von Juden 
für geringer erachtet, sondern bei gleich guter Bekehrung auch den jenseitigen Lohn. Damit 
wendet er sich eigentlich gegen seine Vorstellung von der zu erwerbenden Gleichheit aller 
Guten nach der Wiederauferstehung. Die Abweichung kommt zustande, da Justin an vielen 
Stellen die Sünden der Juden zur grundsätzlichen jüdischen Sünde verallgemeinert.597  
Justins wenige Aussagen vom potentiell auch Juden zustehenden Heil gehen an 
vielen Stellen in extreme dualistische Verallgemeinerungen unter, die Juden als Gruppe 
                                                 
589 Iust. dial. 39.1-39.5. 
590 Iust. apol. 2.13 (1.59, 1.60). 
591 Iust. dial. 17. Unter ihnen zitiert Justin besonders die heuchlerischen Pharisäer, Schriftgelehrten und 
Tempelgeldwechsler, dial. 17. 
592 Juden sind für Justin verschmitzt und verschlagen, Iust. dial. 123. 
593 Iust. dial. 17. 
594 Iust. dial. 18-19. 
595 Iust. apol. 1.31. 
596 Iust. dial. 25. 
597 Justin bezeichnet Juden als Mörder Jesu und dessen Propheten (Ἀπεκτείνατε γὰρ τὸν δίκαιον καὶ πρὸ αὐτοῦ 
τοὺς προφήτας αὐτοῦ), sündhafte Söhne, Brut der Ehebrecher und Kinder der Buhlerin (υἱοὶ ἄνομοι, σπέρμα 
μοιχῶν καὶ τέκνα πόρνης), Iust. dial. 16. 
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degradieren. Die in der Regel am gesamten männlichen Nachwuchs vorzunehmende 
Beschneidung sieht Justin als Erkennungszeichen zur Absonderung der bösen Juden von 
den übrigen Völkern und Christen.598 Selbst das jüdische Kind, das später Heil empfangen 
wird, muss sich dieser Prozedur der Segregation und den schärferen Regeln für Juden 
unterziehen.599 Am drastischsten spricht Justin seine Meinung von den Juden aus, wenn er 
urteilt, dass keiner von ihnen ohne Sünde ist.600 Noch degradierender ist seine Behauptung, 
Gott lasse die Juden nur zur Rettung der Heiden am Leben.601  
Menschen anderer Ansichten, die die Lehren Jesu nicht korrekt wiedergeben, sieht 
Justin ebenso wie die Juden als Heuchler (äußerlich in Schafspelz gehüllt, innerlich reißende 
Wölfe). Sie sind im Bunde mit dem Bösen und den lügenhaften Dämonen. Er nennt 
Markianer, Valentinianer, Basilidianer und Satornilianer.602 Unter den übrigen Menschen 
weiß Justin eine Vielzahl von Personen unterschiedlichster Herkunft und Verortung, die sich 
dem Bösen (den Juden und den bösen Dämonen) hingeben.603 Justins Akzentuierung der 
indirekten, versteckten Vorgehensweise verhelfen ihm dazu, vielerlei Anschuldigungen 
ziehen zu können, ohne den Nachweis selbst erbringen zu müssen und ohne, dass der 
Tatbestand erkennbar zu sein braucht.604  
Parallel dazu teilt Justin die Dämonen klar und extrem dualistisch entweder in die 
Gruppe der guten ἄγγελοι und ἀρχαὶ oder in die Gruppe der bösen ἄγγελοι, δαíμονες und 
übrigen πνεύματα.605 Die bösen Dämonen zeichnet das bewusst gewollte Übel, das 
Mitherunterziehen der Menschen zum Bösen und Irdischen und die Intention der 
Vernichtung von Gott und seinen Anhängern aus.606 Schlechtere und weniger schlechte 
Akteure werden unter ihnen nicht hervorgehoben. Justin wirft in der Regel vielmehr 
sämtliche Akteure ihrer Gruppe unter einen Hut und nennt in der Funktion des Bösewichts 
der Erde mal die einen und mal die anderen.607 Hier liegt insofern deutlich weniger 
Betonung ihrer Individualität vor als bei den Menschen.608 Vielmehr betrachtet Justin sie 
                                                 
598 Iust. dial. 16. 
599 Iust. dial. 16, 18-20. 
600 Iust. dial. 27. 
601 Iust. dial. 21. 
602 Iust. dial. 35. 
603 Iust. dial. 17, 39. 
604 Iust. dial. 35. 
605 Siehe Kapitel 2.3. Wesensbestimmung und Dämonologie, 60-80. 
606 Iust. apol. 1.5, 2.1, 2.7, eingehende Äußerungen hierzu in Abschnitt (c) Intention und Tätigkeiten in Kapitel 2.3.1. 
Gefallene ἄγγέλοι, δαίμονες und andere böse Geister und Mächte, 66-70. Dieselben Ziele schreibt Justin den Juden zu, 
apol. 1.63. 
607 Iust. apol. 1.4, 2.6, 2.9, 2.13, dial. 17, 39, 82. 
608 Iust. apol. 2.8, dial. 39, 44, dial. 17, 125. 
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größtenteils als homogene, gleich handelnde Gruppe, der kein Mitleid oder Verständnis 
zugestanden werden kann.  
Während die menschlichen Anhänger des Bösen als signifikante Gruppe nicht 
auftauchen oder bei ihnen von absichtlicher Irreführung Anderer weniger die Rede ist,609 
stehen die Juden in der Schwere ihrer Sünden und üblen Taten direkt auf Augenhöhe mit 
den bösen Dämonen und fallen auch unter die Wesensgruppen, die von Justin abwechselnd 
als Verursacher des Bösen dargestellt werden.610 So erklärt sich der bei ihnen festzustellende 
Wechsel in Justins Beschreibung von einzelnen Individuen von potentieller Heilsfähigkeit, 
über die vorab kein Urteil zu treffen ist611 (ein Aspekt der bei den ἄγγελοι noch erwähnt 
wird und bei den δαíμονες schon ganz wegfällt) und einer individuell undifferenzierten 
Gruppe, die hoffnungslos und bewusst dem Bösen zugeneigt ist.612  
Justin fasst die Vielzahl an einzelnen Bösen mehrheitlich in Großgruppen zusammen. 
Dadurch unterliegen sie der Generalisierung als „das Böse“ (τά πονηρὰ) oder „die Bösen“ 
(τοι φαῦλοι).613 Teilweise drückt sich die Generalisierung durch einen gemeinsamen Bund 
aus, den sie, mit dem διάβολος als Oberhaupt, unterhalten.614 Justin sieht also häufig weniger 
Einzelpersonen, die für sich sündigen, als vielmehr eine Großgruppe des Bösen, die für 
sämtliche Übel der Welt und die Übel anderer zur Verantwortung zu ziehen ist und insofern 
einer Reihe von Stereotypisierungen unterliegt. So ist verwunderlich, warum Justin nicht 
auch bei Juden, gefallenen ἄγγελοι oder δαíμονες von gedankenlos in die Irre geführten 
Schafen spricht. Ihnen muss er eine grundsätzliche boshafte Natur zusprechen, die keiner 
Irreführung bedarf, um auf die Seite des Bösen zu gelangen. Nur so lässt sich erklären, 
warum er sie von jeglichen Rettungsbemühungen ausschließt, obwohl sie doch gleichfalls 
über einen freien Willen und das Potential zur Umkehr verfügen, allen die Heilsmöglichkeit 
theoretisch offen steht615 und auch Christen sich einst unter den Sündern befanden.616  
Trotz der theoretisch allen offen stehenden Bekehrungsmöglichkeit, sagt Justin, Jesus 
sei bereits bekannt, welche Menschen oder Dämonen diese Möglichkeit auch nutzen. Dabei 
betont Justin, dass Jesus und Gott es nur wissen, jedoch nicht selbst den Betreffenden als 
festes Schicksal aufzwingen.617 Über die Offenbarungen Jesu und des πνεῦμα ἅγιον fühlt sich 
                                                 
609 Iust. apol. 2.1. 
610 Iust. dial. 17. 
611 Iust. dial. 22, 25-26, 43, 135. 
612 Iust. dial. 16, 21-22. 
613 Iust. apol. 1.16, dial. 43, 135. 
614 Iust. apol. 1.28, 1.40. 
615 Iust. dial. 23, 25-26, 43, 88, 96, 101, 134-135, 139-141. 
616 Iust. apol. 1.14, dial. 13, 30, 41. 
617 Iust. dial. 139-141. 
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Justin ermächtigt, die theoretische Heilsmöglichkeit bei Juden zwar wahrzunehmen, 
meistens jedoch nicht mit ihrem tatsächlichen Vorkommen zu rechnen. So spricht er davon, 
dass Juden das Jüngste Gericht nicht positiv überwinden werden618 und Gott die Juden nur 
am Leben lässt, um Heiden zu retten,619 da die vereinzelten Ausnahmen zu gering sind, um 
berücksichtigt zu werden.  
Wenn Justin berichtet, Gott habe den Juden Gesetze gegeben, die nicht gut waren und 
ihnen nicht das Leben geben sollten, kann es nur dahingehend verstanden werden, dass 
Juden ihr Recht auf Rettung bereits verwirkt haben und somit vorzeitig Bestrafung 
erfahren.620 Dass somit aber (nach Justins Argumentationskette) kein einziger guter Jude 
mehr unter ihnen sein müsste, damit das Verfahren gerecht ist621 gibt Justin an keiner Stelle 
zu. Im Διάλογος bemüht sich Justin vielmehr redlich um seine jüdischen Gesprächspartner 
und verwehrt sich ihnen gegenüber explizit ein Vorurteil.622 So ist wahrscheinlicher, dass 
Justin sein Schwanken zwischen allgemeiner Heilsmöglichkeit aller vernunftbegabten 
Wesen, bei der starken Generalisierung der aussichtslosen Lage unter den bösen 
Hauptgruppen nicht bewusst ist und er daraus ergebende Detailprobleme nicht 
berücksichtigt.  
Justin ist in seiner Kreierung eines Feindbilds bei den Juden so erfolgreich, er bringt 
nicht einmal Mitleid für sie auf, wenn sie am Tag des Jüngsten Gericht ihre Fehler erkennen 
und ihnen ewige Qualen im Feuer zugedacht werden. Menschen mit guter Einstellung 
hätten Jesus erkannt. Insofern kommt den Übriggebliebenen kein Mitgefühl zu, nicht weil 
sich ihre Lehre als falsch erwiesen hat, sondern, weil sie in Justins Argumentation ein übler 
Charakter auszeichnete, der sie von Erkenntnis bleiben ließ.623 Mit Bösen ist bedeutend 
weniger Mitleid zu empfinden als mit Verirrten.  
Das Argument des Vorauswissens um die Hoffnungslosigkeit der Bösen, lässt sich 
auch auf die sündhaften Dämonen anwenden. Da Justin die Möglichkeit der Bekehrung bei 
ihnen vollkommen unter den Tisch fallen lässt, ist anzunehmen, dass für sie keinerlei 
Hoffnung auf Bekehrung mehr besteht. Justin spricht in ihrem Zusammenhang stattdessen 
immerzu von Austreibung, Unterwerfung und Zerstörung, nicht von Bekehrung.624 
                                                 
618 Iust. dial. 22. 
619 Iust. dial. 21. 
620 Iust. dial. 21. Für weitere Beispiele vorzeitiger Strafgerichte als Fingerzeige für Andere siehe Iust. apol. 1.47, 
dial. 16, 56. 
621 Vergleiche beispielsweise Lot und seine Familie, Iust. dial. 135. 
622 Iust. dial. 64, 142. 
623 Iust. apol. 1.52.  
624 Iust. dial. 30, 76, 83, 85. In dial. 83 konstatiert Justin, dass viele durch Jesu Worte, δαιμόνία verlassen haben. 
Niemals ist die Rede von δαιμόνία, die die Gruppe der Bösen verlassen. 
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Belehrungen und Bekehrungen lassen sich hauptsächlich in Bezug auf Menschen oder 
Sünder allgemein verzeichnen.625 Die Bezeichnung „Christ“ wird niemals in Bezug auf 
Dämonen erwähnt, selbst auf gute nicht. Die Unterscheidung verweist, trotz gegenteiliger 
Bemühungen, auf einen merklichen Anthropozentrismus in Justins Weltbild.  
Markant an Justins differierender Behandlungsweise böser Dämonen und sündhafter 
Menschen ist, dass eine Kommunikation von Gott und Jesus nie mit den Erstgenannten 
erfolgt, sondern ausschließlich mit den Menschen: Menschen werden Offenbarungen, Hilfen 
und Ermahnungen zu Teil.626 Für Dämonen ist lediglich eine Zurechtweisung belegt. So weist 
Jesus den ihn zur Taufe versuchenden διάβολος darauf hin, er solle sein Vorhaben lieber 
aufgeben.627 Eine eigenmotivierte oder stetige Hilfestellung seitens Gott oder Jesus liegt nicht 
(oder nicht mehr) vor. Die bösen Dämonen sind durch ihre erweiterte Lebensdauer bereits 
seit viel längerer Zeit (im Falle des διάβολος seit Urzeiten)628 als Bösewichte aktiv. 
Bekehrungsbemühungen wurden möglicherweise bereits aufgegeben.  
Ein letztes Merkmal der Gruppe des Bösen ist, dass sie nicht nur von Gott und seinen 
Geboten abgefallen sind, sondern von Justin als dessen bewusste Gegner und Antagonisten 
beschrieben werden. Sie intendieren, mit allen möglichen direkten oder indirekten Aktionen 
Gott, Jesus, den Christen und λόγος-Anhängern zu schaden.629 In dieser Konstellation 
erweist sich ein Nebeneinander als unmöglich. Der „Krieg“630 muss solange weiter geführt 
werden bis eine von beiden Parteien siegt.  
 
Der letzte Abschnitt wirft die Frage auf, welche Konsequenzen ein solches, von Justin 
konstruiertes und in vielen Bereichen extrem dualistisch ausgeprägtes Weltbild für die 
Gesellschaft und den sozialen Umgang miteinander hat. Bevor auf die möglichen negativen 
Aspekte eingegangen wird, die eine hilfreiche Kommunikation erschweren, sollen zunächst 
die positiven genannt werden, die insbesondere Justin selbst ins Auge gefasst und 
hervorgehoben hat.  
Vorteilhaft zu bewerten sind die christliche Lehre und das von Jesus den Menschen 
vorgegebene Ziel. Bereits im vorherigen Kapitel wurde angeführt, dass Justin nicht im 
Dualismus verharren möchte, sondern das Ziel in der Harmonie, der Gemeinschaft, der 
                                                 
625 Nicht Pflanzen, Tiere oder böse Dämonen, dial. 20, 23, 39, 41, 82, 110. 
626 Iust. dial. 41, 56. 
627 Iust. dial. 103. 
628 Iust. apol. 1.5, 2.4, dial. 45. 
629 Iust. apol. 1.5, 1.36, 1.40, dial. 18, 32, 39, 47, 96. 
630 Iust. apol. 2.13, dial. 62, 142. 
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Liebe, dem gegenseitigen Verständnis und der Aufhebung von Schranken liegt.631 Die 
Gemeinschaft und Zuneigung zu den Mitmenschen hebt Justin als zentrale christliche 
Eigenschaft hervor. Früher mordeten und hassten Christen, sagt er. Nun teilen sie, geben 
allen, leben mit allen gut und beten für ihre Feinde.632  
Mit der Aufforderung, nicht nur die zu lieben und für die zu beten, die einen zurück 
lieben, sondern auch die, die einen hassen,633 weist Justin auf die Außergewöhnlichkeit der 
von Jesus propagierten Menschenliebe und das Potential zu gegenseitigem Verständnis und 
Zuneigung hin. Justins Streben liegt darin, bestehende und eingehend dargelegte Grenzen 
und Konflikte zu beheben und nicht nur Neutralität, sondern eine enge Gemeinschaft mit 
intensivem Austausch zu schaffen.634 In diesem Kontext steht Justins Bemühung, Anderen 
beim Verständnis der christlichen Heilslehre und letztlich ihrer eigenen Errettung zu helfen. 
Er sieht es als Pflicht aller Christen, Einsicht in ihre Lehre zu geben, damit auch andere 
Menschen nicht weiterhin aus Unwissenheit Böses tun.635 Aufgrund des noch nicht 
feststehenden letzten Urteils über das einzelne Individuum möchte sich Justin von jeglichen 
Vorurteilen über andere Menschen distanzieren. Hiermit legt er eigentlich die Basis dafür, 
allen Menschen den gleichen Respekt und dieselben Bemühungen um ihre Errettung zu 
erweisen.636  
Im Umgang mit anderen Glaubensvorstellungen findet sich ebenfalls eine 
bemerkenswerte Toleranz auf Basis der Annahme Justins, dass viele Philosophien und 
Menschen eine Teilhabe an der Wahrheit und am λόγος auszeichnet.637 Cullan Joyce sieht 
hierin die zentrale Grundlage für einen interreligiösen Dialog.638 Die Präsenz der Wahrheit in 
nicht nur einem Glauben zeigt Gottes Liebe als universal auf die Menschheit verteilt. So 
verleiht der Platonismus Justin nach eigener Aussage Flügel, wenn er auch die ganze 
Wahrheit erst in Jesus findet. Mit seiner Lehre vom λόγος-Keim mildert Justin den Konflikt 
zwischen den Philosophien, anderen Glaubensvorstellungen und dem christlichen Weltbild, 
                                                 
631 Siehe zweite Hälfte des Kapitels 2.4.1. Körper und Geist, 121-122. 
632 Iust. apol. 1.14. 
633 Iust. apol. 1.15. 
634 Dass die gegenseitige Zuneigung stets der Motivator für die eigenen guten Handlungen am Nächsten bleiben 
soll, ist Justin wichtig. Nicht des Ruhmes und der gesellschaftlichen Anerkennung wegen, soll man mit den 
Bedürftigen teilen, sondern aus ehrlichem Empfinden für den Anderen, Iust. apol. 1.15. 
635 Iust. apol. 1.3. 
636 Iust. dial. 64. 
637 Präsentiert bei Justin in Iust. apol. 1.46. 
638 Joyce 2006, 5. 
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da sich nicht nur ein Weg als förderlich für die Annäherung an die Wahrheit und das Gute 
erweist.639  
Joyce unterschlägt bei diesen Potentialen für gegenseitigen Austausch Justins 
einschränkende Form der Eingliederung anderer Vorstellungen in sein Weltbild. Sie werden 
zwar integriert. Das Vorrecht der vollen Wahrheit steht jedoch allein dem Christentum zu.640 
Wenn bereits feststeht, dass dem Christentum im Dialog immerzu das letzte Wort gebührt, 
ist zumindest auf Justins Seite eine wirkliche Kommunikation mit Intention der 
gegenseitigen Weiterbildung, wie Justin sie durch Tryphon im Διάλογος propagieren lässt, 
unmöglich.641 Eine Weiterbildungsmöglichkeit im Hinblick auf das eigene Weltbild besteht 
allein für Tryphon und seine jüdischen Begleiter.642 Wenn überhaupt beschränkt sich Justins 
Förderung im Verständnis Anderer und im Üben von Nächstenliebe und damit im Praktizieren 
seines bereits für richtig erkannten Glaubens.  
Cornelia de Vogel verweist auf Justins Ausgehen von einem nötigen göttlichen 
Geschenk der Einsicht, auf Basis dessen die wahre Bedeutung der Schriften verstanden 
wird.643 So ist das Verständnis der Wahrheit nicht beziehungsweise nur eingeschränkt durch 
den zwischenmenschlichen Dialog zu erlangen, wie an den sich widersprechenden 
Philosophien ersichtlich wird.644 Es muss von Gott offenbart werden und selbst dann bedarf 
es der eigenen Qualifikation und darauf folgenden Gnade, einem Geschenk Gottes, um es 
auch zu begreifen. Jesus hat die Wahrheit offenbart und doch wird sie entweder nicht 
gesehen oder wie bei den Juden, trotz ihres Besitzes der heiligen Schriften, nicht 
verstanden.645 Angesichts der Einschränkungen bleibt Justins Idee einer wahren und 
unvoreingenommenen Kommunikation ein Wunschtraum. Es ist nötig zu differenzieren 
zwischen dem, was Justin deutlich als Ziele seiner Religion äußert, und dem, was er mitunter 
wissentlich oder unwissentlich fördert.  
                                                 
639 Joyce 2006, 5-9. Cornelia de Vogel unterschlägt dieses Kommunikationspotential bei Justin und hebt das Teilen 
des göttlichen λόγος als Möglichkeit der gegenseitigen Kommunikation für die Einsicht in die Wahrheit lediglich 
bei Clement von Alexandria und dem heiligen Augustinus hervor, Vogel 1978, 361. 
640 Chadwick 1964/1965, 295. 
641 Iust. dial. 1. 
642 Das zeigt sich auch darin, dass nur Tryphon sich für den großen Profit bedankt, den er aus Justins Worten 
gezogen hat, Iust. dial. 142.  
643 Vogel 1978, 363-364. Cullan Joyce und Cornelia de Vogel weisen beide auf richtige Aspekte in Justins Weltbild, 
berücksichtigen jedoch nicht die Mehrgleisigkeit von Justins Gedankengang. Wenn Justin die gemeinsame 
Kommunikationsbasis und eine soziale Toleranz betonen möchte, weist er auf den geteilten λόγος-Keim, Iust. 
apol. 1.46.3-46.4. Wenn er auf die letztlich einzige Wahrheit im Christentum eingehen will, um deren 
hervorgehobene Bedeutung angesichts der Heterogenität vorhandener Weltbilder nicht völlig aufzuheben, 
verweist er auf die ganze Wahrheit im χριστός-λόγος und die Bedeutung des Geschenks der Einsicht, apol. 2.10, 
dial. 7, 39, 58, 78.  
644 Vogel 1978, 370. 
645 Iust. dial. 29, vgl. Vogel 1978, 366-367. 
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Intoleranz und Kompromisslosigkeit besteht bei Justin nicht nur gegenüber anderen 
Weltbildern, sondern auch gegenüber der vorgefundenen menschlichen Gesellschaft und 
ihren Herrschern. Dies hat den Christen den Vorwurf eingehandelt, Separatisten, Aufrührer 
und Umstürzler zu sein. Gegen den Vorwurf kämpft Justin an.646 Er wehrt sich insbesondere 
gegen die Angst vor einer von Christen geförderten sozialen Revolution, spricht sie den 
Gnostikern und Häretikern zu647 und versucht Christen über ihre Integrität als besonders 
gute Bürger dazustellen. Er ist überzeugt, wahre Christen verhalten sich in ihrem Glauben 
an einen Gott, der alles sieht, immerzu moralisch vorbildlich und nehmen angesichts der 
ihnen drohenden ewigen Strafe von jeglicher Sünde Abstand.648  
Wenn Justin anführt, Christen leisteten keinen Widerstand und strebten keinen Bruch 
zur Gesellschaft an,649 verharmlost er das Potential seines Weltbilds. Die Konsequenz seiner 
Argumentation ist ihm zum Teil selbst nicht geheuer. An einer Stelle sucht er sich von 
Separatisten, die dagegen sind, sich mit Sündern im selben Raum aufzuhalten, zu 
distanzieren.650 An anderen Stellen nimmt Justin selbst die Position des Separatisten ein. Er 
fordert auf: Ἀπόστητε, ἀπόστητε, [ἀπόστητε,] ἐξέλθετε ἐκεῖθεν καὶ ἀκαθάρτου μὴ ἅψησθε, 
ἐξέλθετε ἐκ μέσου αὐτῆς, ἀφορίσθητε, οἱ φέροντες τὰ σκεύη κυρίου – „Zurück, zurück, 
zurück, geht fort von hier! Berühret nicht Unreines! Ziehet weg aus dessen Mitte, sondert 
euch ab, die ihr die Gefäße des Herrn traget“.651 Ebenso empfiehlt er, die Augen und Ohren 
vor Sünden zu verschließen, um sich selbst frei von ihnen zu halten.652  
Die grundsätzliche Problematik im Verhältnis von Justins Weltbild zur Gesellschaft 
liegt in der Kompromisslosigkeit, die es seinen Anhängern abverlangt. So sagt Justin aus, 
dass Gottes Gesetze über denen der Menschen stehen,653 dass man den Mensch nie höher als 
die Wahrheit schätzen soll654 und dass eine vom menschlichen Gesetz erlaubte zweite Ehe 
Sünde ist.655 Alle drei Aussagen weisen ausdrücklich auf die Irrelevanz irdischer Gesetze 
und anderer Glaubensarten und eine sich daraus ergebende Intoleranz und 
Kompromisslosigkeit hin.  
                                                 
646 Iust. apol. 1.6-1.17, dial. 47. 
647 Erkannt von Henry Chadwick, Chadwick 1964/1965, 286. 
648 Iust. apol. 1.12. 
649 Iust. apol. 1.16. 
650 Iust. dial. 47. 
651 Iust. dial. 13. 
652 Iust. dial. 70. 
653 Iust. apol. 1.15. 
654 Iust. apol. 2.8. 
655 Iust. apol. 1.15. 
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Gerade, da sich jeder selbst vor dem Jüngsten Gericht zu verantworten hat, nur zwei 
Möglichkeiten für das jenseitige Leben gegeben sind (ewige Qualen oder ewige Freude)656 
und die christliche Lehre in Justins Augen das einzig Wahre und Integrität das höchste Ziel 
ist, kann keine Abweichung vom Fürwahrbefundenen erfolgen und wird eine irdische 
Herrschaft nur innerhalb der Parameter der christlichen Ideologie zugelassen. Sobald die 
irdische Herrschaft mehr verlangt, verweist Justin auf die kompromisslose Standfestigkeit in 
der Vertretung der eigenen Lehre, die auf der Unverwundbarkeit des von Gott beschützten 
frommen Gläubigen und dem nach hierarchisch dualistischen Gesichtspunkten 
strukturierten Weltbild basiert, das das Diesseits und die materielle Welt unterhalb von Gott 
und dessen immateriellen Welt ansiedelt.657 Everett Ferguson sieht diese Überzeugungen 
(das Höherstellen der himmlischen Herrschaft und des individuellen Gewissens) als 
Grundlage für die ausgeprägte civil disobedience, die frühe Christen auszeichnet, und beurteilt 
die Entwertung des Staates und die Aufwertung des Individuums als gedankliche 
Meilensteine.658  
Die Signifikanz der christlichen Lehre wird durch ihren Universalismus verstärkt. 
Justin zitiert, dass der Gott Israel auf der ganzen Erde genannt wird659 und die Lehre Jesu alle 
Erdteile und Menschen erreicht.660 Kein Mensch kann sich der Prüfung und ihrer 
Konsequenzen entziehen. Tryphons Verblüffung über die sehr hohen (da über die Menschen 
und die irdische Gesellschaft hinausgehenden) Regeln und den Anspruch der Bevorzugung, 
den er im Standpunkt Justins wahrzunehmen glaubt,661 lässt sich auf die angesprochenen 
Problematiken zurückführen.  
Bezüglich Justins Sichtweise der christlichen Haltung zur weltlichen Obrigkeit ist 
bezeichnend, dass Justin im selben Atemzug, in dem er die Christen als die frommsten 
Bürger anpreist, zugleich darauf hinweist, dass Volk, Staat und Fürsten die gleichen Strafen 
drohen. Wenn Fürsten der Wahn höher steht als die Wahrheit, werden sie bestraft wie alle 
                                                 
656 Iust. apol. 2.6, dial. 45. Auch Wolfgang Speyer bemerkt Das einzige Entweder-Oder als entscheidende 
Charakteristik im jüdisch-christlich geprägten Gedankengut und weist darauf hin, dass durch diese Dualität ein 
bedeutender „Ernst in die Geschichte“ kommt, da alle Geschehnisse entweder Untergang oder Heil zur Folge 
haben, Speyer 2007 (1999), 276. Jörg Rüpke betont, dass religiöse Normierungen aus Individualität leicht Devianz 
werden lassen, Rüpke 2011, 152. Justins religiöse Normierungen und seine Auffassung vom einzig Wahren haben 
zur Folge, dass er jede Devianz ablehnt. 
657 Iust. apol. 1.2, dial. 6, 110, 119, zu Wertigkeit von Welt, Materie und Diesseits siehe Kapitel 2.4.1. Körper und 
Geist, 109-112. 
658 Ferguson 1993, 79-83. 
659 Iust. dial. 13. 
660 Iust. dial. 64. 
661 Iust. dial. 10. 
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Anderen, droht Justin.662 In Äußerungen wie dieser schränkt Justin die Macht und Bedeutung 
von Fürsten erheblich ein und verweist sie auf eine Ebene mit anderen Menschen.  
Ähnlich betont Justin, dass Christen dem Kaiser auch nach göttlichem Sinne zu 
Steuern verpflichtet sind,663 lässt jedoch in seiner Begründung tief blicken. So ist der Grund 
nicht, dass der Kaiser zu ehren ist, da er in seiner Position zwischen Gott und den übrigen 
Menschen steht, sondern, da dem Kaiser zu geben ist, was ihm gehört.664 Der nur 
oberflächlich demütigen Haltung liegt der im Kapitel 2.4.1. Körper und Geist gegebene 
Dualismus zugrunde, der den materiellen Besitztümern ohnehin eine Bedeutungslosigkeit 
und negative Qualität zuweist. Gemäß dieser Wertigkeit ist Justins Aussage in Wahrheit eine 
Beleidigung, da der Kaiser genau an den Dingen festhält, die von Justin als bedeutungslos 
oder schädlich überführt wurden. Die erhabene Position des Kaisers wird von Justin 
getrennt von dem einfachen Menschen hinter ihr. Die höhere Verantwortung und 
Verpflichtung, die mit der Stellung einhergeht, wird demgegenüber eingefordert.665 Wenn 
Justin sagt, dass von dem, der von Gott mehr erhalten hat, auch mehr gefordert wird,666 kann 
das als Bestreben gewertet werden, die soziale Hierarchie zu nivellieren. Dieselben 
Bemühungen zeichnet der Ausspruch aus, auch Herrscher müssten den allen gemeinsamen 
Tod sterben.667  
Wird zudem die Heilsgeschichte berücksichtigt, die Justin prophezeit, steht das 
Christentum in Wahrheit doch im Kampf mit der bestehenden Gesellschaftsordnung. Es 
sucht sie zu überwinden und durch das ewige Reich unter der Herrschaft Jesu und Gottes 
abzulösen. Justins revolutionärer Plan fasst sich in seiner ganzen Tragweite für das bisherige 
Herrschersystem und die Herrscher selbst in folgendem Ausruf zusammen:  
Ἴδε γὰρ συνήσει ὁ παῖς μου, καὶ ὑψωθήσετει καὶ δοξασθήσεται σφόδρα. […] οὕτως 
θαυμάσονται ἔθνη πολλά, καὶ συνέξουσι βασιλεῖς τὸ στόμα αὐτῶν.  
Denn siehe, mein Knecht wird weise sein und wird erhöht und verherrlicht werden gar sehr. 
[…] so werden viele Menschen staunen und Könige ihren Mund zuhalten“.668  
Gegen die offizielle Botschaft Justins steht, dass er zwar religiöse Toleranz predigt, 
sich konkret hingegen nur gegen die Verfolgung der wahren Christen ausspricht. Gegenüber 
Häretikern und Andersdenkenden fordert er scharfe Verfolgungen, wenn auch unter dem 
                                                 
662 Iust. apol. 1.12. Allerdings impliziert Justin in dieser Argumentation ein nicht notwendigerweise oppositionelles 
Verhältnis zwischen Staat und Christen. Liegt dem Kaiser und dem Verwaltungsapparat des römischen 
Imperiums die (christliche) Wahrheit und Ethik am Herzen gibt es keine Opposition, vielmehr ein Verschmelzen 
von irdischer und christlicher Gesellschaft, Pouderon 2005, 33. 
663 Iust. apol. 1.17. 
664 Iust. apol. 1.17. 
665 Iust. apol. 1.17. 
666 Iust. apol. 1.17. 
667 Iust. apol. 1.18. 
668 Iust. apol. 1.50, übers. v. Rauschen 1913, 62, siehe ebenso dial. 34. 
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Deckmantel fairer Verhandlungen.669 In der Haltung gegenüber Häretikern und 
Andersdenkenden zeigt Justin seine problematische, schnell umschlagende Haltung 
gegenüber Halbwahrheiten (λόγος-Keimen). Der Unterschied zwischen Menschen, denen 
durch Tugend Wahrheitsanteile zuteil wurden, und Menschen, denen durch böse Dämonen 
bewusst Halbwahrheiten eingeflößt wurden, um Menschen in die Irre zu führen und den 
göttlichen Plan zu gefährden, ist äußerst gering und schlecht nachzuweisen.670  
Die häufig neben Göttern anzutreffende Schlange und die bösen Dämonen, die 
fälschlicherweise als Götter verehrt werden und auch von den Philosophen nicht vollständig 
entlarvt werden,671 decken auf, dass eine solche Trennung de facto nicht vorzunehmen ist. Es 
hängt weniger von den Handlungen allgemein ab, da man an diesen aufgrund ihrer 
Verhüllung unter Schafspelzen nicht erkennen kann, ob sie guten Zielen unterstehen oder 
besonders gerissen und verführerisch verpackt von bösen Dämonen eingefädelt wurden. 
Vielmehr hängt es von mehr oder weniger willkürlichen Vermutungen und schlecht 
nachprüfbaren Beschuldigungen ab, ob man sie in der einen oder anderen Weise erklärt:  
Ἔσονται σχίσματα καὶ αἰρέσεις. Καί· Προςέχετε ἀπὸ τῶν ψευδοπροφητῶν, οἵτινες 
ἐλεύσονται πρὸς ὑμᾶς, ἕξωθεν ἐνδεδυμένοι δέρματα προβάτων, ἔσωθεν δέ εἰσι λύκοι 
ἅρπαγες. Καί· Ἀναστήσονται πολλοι ψευδόχριστοι καὶ ψευδοαπόστολοι, καὶ πολλοὺς τῶν 
πιστῶν πλανήσουσιν.  
Es wird Spaltungen und Häresien geben. Hütet euch vor den falschen Propheten, welche zu 
euch kommen werden, äußerlich mit Schafspelzen bekleidet sind, innerlich aber reißende Wölfe 
sind. Viele falsche Christen und falsche Apostel werden aufstehen und werden viele von den 
Gläubigen verführen.672  
Das Argument der dämonischen Mimese verhilft Justins Weltbild zu einer großen 
Beförderung des Argwohns und der Angst vor einem allgegenwärtigen und überall 
versteckten Bösen.673 Justin betont, dass viele böse Personen kommen werden und die 
                                                 
669 In Iust. apol. 1.4, 1.26, 2.9, 2.13 und dial. 82 erklärt Justin Schein-Philosophen und Häretiker als durch böse 
Dämonen beeinflusst. Seine zweite Apologie untersteht der Intention, die ungerechten und sündhaften 
Verurteilungen von Christen durch gerechte Verurteilungen zu ersetzen, apol. 2.1-2.2, 2.6, 2.9, 2.15. Justins 
Betonung, die rechte Vernunft erachte nicht alle Lehrmeinungen für gut, ist im Hinblick auf Andersdenkende 
bezeichnend, apol. 2.9, vgl. auch Chadwick 1964/1965, 286. 
670 Annette Reed betont ebenfalls den Widerspruch zwischen einer einerseits vom λόγος, andererseits von bösen 
Dämonen inspirierten paganen Kultur, Reed 2005, 159. 
671 Iust. apol. 1.5, 1.9, 1.12, 1.21, 1.27, Schöllgen 2007, 151, 156-157. 
672 Iust. dial. 35, übers. v. Haeuser 2005, 90-91, ähnlich in dial. 76. 
673 Annette Reed führt auf, dass die machtvolle Strategie der dämonischen Mimese Justin dazu dient, apparent 
sameness as essential difference zu erklären. Die Strategie führt dazu, dass in Justins Weltbild nahezu überall Böses 
lauert, Reed 2004, 145, 168, 171. Georg Schöllgen betont ebenfalls die Tragweite einer dämonologischen 
Interpretation paganer Götter. Er sieht hierin den Grund für eine Fundamentalopposition des Christentums zur 
griechisch-römischen Leitkultur. Die Vorstellung, hinter jeder religiösen Kultpraxis könnten böse Dämonen 
lauern, führt zur Abgrenzung. Die Abgrenzung provoziert Pogrome, die ihrerseits die Vorstellung von bösen 
Dämonen nähren, Schöllgen 2007, 152-155, 158. Es gibt in Justins Bild kein neutral, sondern nur ein gut oder 
schlecht. Wenn pagane Götter böse Dämonen sind, die auf den Untergang des Guten hinarbeiten, sind keine 
Kompromisse möglich. 
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Mehrheit der Bevölkerung der Sünde verfallen ist.674 So sieht sich der gute Mensch einer 
riesigen Menge an unerkannt Bösen gegenüber gestellt. Sie treten in vielerlei Gestalten auf: 
als Ehebrecher, Mörder und andere Sünder, Richter, Herrscher, Juden, δαíμονες, gefallene 
ἄγγελοι, πνεύματα, als διάβολος und selbst als Christen. Wenn Justin die einzelnen Wesen 
nicht ausdeklinieren möchte, spricht er kurz von „dem Bösen“ (τά πονηρὰ).675  
Die nicht essentiell notwendige Einführung böser Dämonen verstärkt die gefühlte 
Macht und Allgegenwart des Bösen über das Menschenmögliche hinaus. So sind bereits 
Juden für die meisten der Sünden beschuldigt worden und tragen die Menschen selbst Teil 
an ihrer eigenen Schuld.676 Justin kreiert eine Welt, in der es bewusst nach dem Bösen 
strebende Wesen gibt, die nicht nur aus Unwissenheit, Faulheit oder Gier Sünden begehen 
und dadurch andere hinabziehen. Statt böse δαíμονες und gefallene ἄγγελοι als 
vernunftbegabte Wesen, die gleich den Menschen ihren Schwächen erliegen können, 
darzustellen, erzeugt Justin mit ihnen eine bewusst nach dem Untergang des Guten zielende 
Gruppe des Bösen.677 Justin erhöht mit seiner Geschichtstheologie eines kriegerischen, 
endzeitlichen Kampfes zwischen dem Guten und dem Bösen678 die Dramatik und Tragweite 
der alltäglich erfahrenen Auseinandersetzung, da hierdurch die Auswirkungen auf die 
Gesamtstabilität der Erde ungleich größer werden.679  
Christen werden, Justin zufolge, trotz guter Lebensweise verurteilt und getötet, 
während andere Bevölkerungsgruppen sogar unvernünftige Tiere ohne weitere 
Konsequenzen verehren.680 Gegen diesen Missstand und zugleich gegen alle anderen 
Missstände der Welt kämpfen sie.681 Die Missstände sollen mit dem Sieg über die 
„Heerschar“ (στρατιά) des Bösen durch deren Werfen ins ewige Feuer beiseite geräumt 
werden.682 Wenn Justin mitleidslos von dem Tod der Bösen reden und dieselbe Haltung bei 
seinen Lesern erwartet, ist dies nur möglich, da er die gegnerische Kriegspartei zuvor 
vollständig (im modernen, negativen Sinne des Wortes) „dämonisiert“ hat.  
Immerzu spielt Justin auf den Krieg (πόλεμος)683 und die Schwere des Kampfes an, 
den der Einzelne und die ganze Welt auszufechten haben. Er bezeichnet das Leben als 
                                                 
674 Iust. apol. 1.16, 1.21, 1.45, dial. 35, 39. 
675 Iust. dial. 43. 
676 Iust. apol. 1.10, 1.28, 1.43-1.44, dial. 17. 
677 Iust. dial. 43. 
678 Iust. apol. 1.30, dial. 8, 31-32, 47, Andresen 1952/1953, 181, 195. 
679 Henry Chadwick weist mit den Stellen Iust. dial. 105 und 125 ebenfalls auf diesen großen Kampf zwischen Gut 
und Böse über die Seele des Menschen hin, Chadwick 1964/1965, 288. 
680 Iust. apol. 1.24. 
681 Iust. apol. 1.39. 
682 Iust. apol. 1.28. 
683 Iust. dial. 65. 
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angestrengtes Ringen (παμμάχως ἀγωνιζόμενος)684 und wünscht Tryphon, er möge den 
schweren Kampf um sein Heil auf sich nehmen.685 Neben πόλεμος und στρατιά (der Guten 
wie der Bösen)686 finden sich eine Reihe weiterer militärischer Bezeichnungen und Kontexte. 
Jesus bezeichnet sich als erster Feldherr der Heere des Herrn (ἀρχιστράτηγος δυνάμεως 
κυρίου).687 In einem kriegerischen Kontext steht folgende Stelle: Τὰ βέλη σου ἠκονημένα, 
δυνατέ, (λαοὶ ὑποκάτω σου πεσοῦνται) ἐν καρδίᾳ τῶν ἐχθρῶν τοῦ βασιλέως. – Deine 
scharfen Geschosse, Gewaltiger, dringen in das Herz der Feinde des Königs, Völker werden 
unter Dir fallen.688 In einem weiteren Beispiel spricht Justin von zwei kriegerischen Parteien: 
Ἡμέτερος εἶ ἢ τῶν ὑπεναντίων; – „Gehörst du zu uns oder zu den Gegnern?“.689 Mit dieser 
Wortwahl generalisiert Justin beide Parteien und anonymisiert sie zugleich zu Freund und 
Feind (othering).690 Zusammen mit der Aussage, dass es beim Sieg des göttlichen Heeres 
keine Kriege mehr unter den Nationen gibt,691 zeigen sich die zwei alleinigen Optionen 
Rettung oder Niederlage, die Legitimität und Notwendigkeit eines Kampfes sowie die 
Tatsache, dass alles von diesem einen Sieg des Guten abhängt.  
Zuletzt ist anzuführen, dass Justin sogar noch in seiner jenseitigen Utopie einer guten 
Gesellschaft keine ganzheitliche Harmonie erreicht. Er hebt zwar den Dualismus auf Erden 
und im Himmel auf: eine christliche Gemeinde gleichartiger, engelartiger Wesen entsteht692 
und Himmel und Erde, Diesseits und Jenseits verschmelzen in Jesu Herrschaft in gewisser 
Weise zu einer Einheit.693 Da die Bösen als solches allerdings weiterexistieren, die zwei Seiten 
der Gesellschaft (die Guten und die Bösen) insofern erhalten bleiben, bleibt auch Justins Welt 
in einem gewissen Dualismus verhaftet. Justin bezeugt selbst, dass eine Aufhebung des 
Dualismus nicht wünschenswert ist, da eine Welt ohne Strafe nach dem Tod ungerecht ist 
und die Verschmelzung aller Dinge am Ende der Welt unwürdig.694  
 
                                                 
684 Iust. apol. 2.13. 
685 Iust. dial. 142. 
686 Iust. apol. 1.28, dial. 62. 
687 Iust. dial. 62. Feldherr wird Jesus auch in dial. 34 und dial. 61 genannt. 
688 Iust. dial. 38, übers. v. Haeuser 2005, 95. 
689 Iust. dial. 62. 
690 Spivak 1985, 128, 132-135, Colley 1996 (1992), 18-19. Die Methode des othering sieht Jonathan Smith 
beispielsweise in der anderen Religionen polemisch vorgeworfenen Zuschreibung als “Dämonenkulte” und 
“Magie” wirksam, Smith 1978, 428-430. Zu Smith siehe auch Kapitel 1.5.3. Gegenstandsbestimmung und Bedeutung 
des Dämonischen, Abschnitt (a) Smith und die Dämonisierung des Dämonischen, 20-23. Speziell relevant für die 
christliche Identitätsbildung sieht den Prozess des othering Judith Lieu, Lieu 2004, 269-298, 307, 315-316. Annette 
Reed beschreibt die Abgrenzung von three different categories of „others“: pagans, Jews and heretics bei Justin selbst, 
Reed 2004, 154. 
691 Iust. apol. 1.28, 1.39. 
692 Iust. dial. 81. 
693 Siehe hierfür die Argumentationen in Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 121-122. 
694 Iust. apol. 1.18, 2.6. 
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 Justin wendet sich (vermutlich unbewusst) gegen die Äußerungen gerade des 
Mannes, der ihn selbst zum Christentum hin und vom Platonismus weg bekehrt. Justin 
zufolge, merkte dieser als ungerecht und widersinnig an, wenn Menschen nach ihrer 
Wiedergeburt nichts mehr von ihren in vergangenen Leben erfahrenen Lehren wüssten. 
Besser sei es, wenn Menschen für ihre Sünden bestraft werden, damit sie aus ihnen lernen.695 
Dieser Kritikpunkt wird von Justin allerdings ebenso wenig eingelöst. In seinem Weltbild 
erkennen Sünder zum Teil erst mit ihrer Verurteilung ihre Sünde696 und erhalten dann keine 
Möglichkeit mehr, aus ihren Fehlern zu lernen.697 Der Sinn der Bestrafung verliert sich in 
Ermangelung einer zweiten Chance ebenso wie im kritisierten platonischen Weltbild.  
Ebenso lässt sich fragen, warum die Wahrheit so versteckt sein muss, dass selbst um 
die Wahrheit Bemühte ihre Fehler erst am Ende erkennen können.698 Lässt sich wirklich alles 
mit der moralischen Einstellung begründen, die diesen Menschen abgeht?699 Weshalb dann, 
wird ein Wissen, das vorher so wohl gehütet wird am Tag des Jüngsten Gericht, wenn 
jegliche Chancen auf Heil verloren sind, plötzlich preis gegeben.700 Die Geheimniskrämerei 
steht in Schieflage zu Justins Aussage, dass ἄγγελοι einen freien Willen haben, gerecht zu 
handeln, einen Verstand, zu wissen, wer sie erschaffen hat und Gesetze, damit sie gerichtet 
werden, wenn sie gegen den gesunden Verstand handeln.701 Warum ist dieser Verstand zur 
Gerechtigkeit dann nicht stärker ausgeprägt? Warum sind Justins Bekehrungsbemühungen 
um Tryphon nötig?  
 Justins mehrfacher Theodizee gelingt es insofern zwar, das Böse in der Welt zu 
erklären. Ihr fehlt jedoch eine überzeugende Begründung, warum die Wahrheit nicht 
deutlicher präsentiert wird und inwiefern die letzte ewige Strafe wirklich einer Läuterung 
dient. Beide Punkte passen nicht zu einem Gott, der die Buße des Sünders der Strafe 
vorzieht.702 Zuweilen erscheint die jenseitige Strafe vielmehr als Rachefeldzug eines zu sehr 
im kriegerischen und „dämonisierenden“ Gedankengut verwurzelten Fanatikers. Dieser will 
Gutes, bewirkt aber Böses, indem er dem Guten auf Kosten einer „Dämonisierung“ des 
„Anderen“ (wer auch immer den Platz des konkret „Anderen“ an der betreffenden Stelle 
einnimmt) mehr Definition und Signifikanz verleihen will. Es bleibt zu konstatieren, dass 
                                                 
695 Iust. dial. 4. 
696 Iust. apol. 1.50-1.52, dial. 14, 39. 
697 Justin macht deutlich, dass es sich um eine ewige Bestrafung handelt, Iust. apol. 1.16, 1.52, dial. 14. 
698 Iust. dial. 76. 
699 Iust. dial. 15. 
700 Iust. dial. 14. 
701 Iust. dial. 141. 
702 Iust. apol. 1.15, 1.40. Die vorzeitige Verhinderung jüdischer Heilsmöglichkeiten durch Gott passt ebenso wenig 
ins Bild, dial. 16. 
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Justin in bemerkenswerter Weise bestrebt ist, den sich ihm auf vielerlei Ebenen der 
Gesellschaft präsentierenden Dualismus zugleich aufzulösen wie zu festigen.  
Justins Dämonologie zeigt sich als Spiegelbild der menschlichen Gesellschaft. Den 
Kampf zwischen bösen und guten Dämonen sieht Justin in der Gesellschaft weitergeführt. 
Aufgrund der einen Prüfung, bei der es nur um Bestehen oder Nichtbestehen in Form einer 
extrem dualistischen Wahl geht, ist auch die Gesellschaft im Grunde nur extrem dualistisch 
in gut und böse, nach dem Prinzip „wer nicht für uns ist, ist gegen uns“, einzuteilen. Die 
menschliche Gesellschaft wird auf der transzendenten Ebene gespiegelt, um der irdischen 
Gesellschaft ihre Ziele, die Konsequenzen und die Dringlichkeit des Anliegens vor Augen zu 
halten. Justins Dämonologie fungiert als Verstärker des extremen Dualismus in der 
menschlichen Gesellschaft. Dämonen werden als Aktivisten hinter menschliche Handlungen 
gestellt und ordnen diese damit einer der beiden Seiten zu, ohne dass die Einteilung sich 
ohne Weiteres an der Handlung ablesen lässt. Durch diese Übertragungen sind Justin 
angesichts der den Dämonen zugeschriebenen Zielsetzung und Transzendenz ziemlich 
willkürliche Unterstellungen möglich. Die Verkehrung des äußeren Scheins in ihr Gegenteil 
auf Basis der Argumentation dämonischer Mimese wirkt als gefährliches Potential und 
sozialer Sprengstoff. Es beweist sich, dass eine Dämonologie nicht nur Spiegel der eigenen 
Welt- und Selbsterfahrung ist, sondern zugleich nicht unbedeutende Auswirkungen auf 
dieselbe Welt- und Selbsterfahrung nimmt.  
 
2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe 
In Justins dualistischem Konzept von Welt, Selbst und Gesellschaft ist die Ursache für die im 
Folgenden darzulegende zentrale Vorstellung von einer Prüfung Gottes und Lebensaufgabe 
mit Ausblick und Ziel im Jenseits zu suchen. Wie bereits bei den vorhergehend behandelten 
Konzepten von Welt, Selbst und Gesellschaft, dient die Dämonologie Justin auch in diesem 
Aspekt als Ausdrucksmittel für seine Auffassung von den Freiheiten und Möglichkeiten, 
Pflichten und Einschränkungen des Menschen.703 Die Verortung des Ausgangspunkts der 
Menschen bei den bösen, sündhaften Dämonen bildet die Voraussetzung für Justins 
Heilslehre, die mit der Befreiung vom Bösen durch Jesu eine wünschenswertere 
Ausgangslage anstrebt.704  
Mit dem Dualismus einer abzulehnenden und einer zu favorisierenden Lebensweise 
legt Justin den Boden für seine Strebensethik, das heißt das Anstreben der favorisierten 
                                                 
703 Bereits Johann Hafner zog Engel als Negativfolie für Aussagen zum Menschen, zur Religion und zur Welt, 
heran, Hafner 2005, 351. 
704 Wey 1957, 33. 
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Lebensweise als zentraler Aufgabe des Menschen. Unter den von Christen anzustrebenden 
Tugenden zählt Justin als höchstes Gebot, Gott allein anzubeten und ihm von ganzen Herzen 
zu dienen. Zugleich betont er, es reiche nicht aus, Gott anzubeten. Es sei notwendig, auch 
nach seinen Geboten zu leben. Unter den tugendhaften Qualitäten listet Justin die Geduld, 
Dienstfertigkeit, Sanftmütigkeit und Ehrlichkeit gegenüber allen Menschen auf.705 Der 
Bekehrte soll mit seinem tugendhaften Verhalten explizit ein Vorbild sein, um die anderen 
von der Lust am Schlechten abzubringen.706 Justin betont in seiner Strebensethik insofern 
zwei Ziele: die Frömmigkeit gegenüber Gott und die Tugendhaftigkeit des eigenen 
Lebenswandels. Er bezeichnet die doppelte Zielsetzung als zweifachen Dienst.707 
Hervorzuheben ist, dass es sich mit dem Ziel des Strebens um das Annähern an einen 
unerreichbaren Zustand handelt, einem Zustand des Guten, der so perfekt ist, dass selbst 
Jesus ablehnt, als „gut“ bezeichnet zu werden, da dieses Attribut allein Gott zukommt.708  
Zur Erklärung, warum das Streben nach einem Optimalzustand, notwendig ist, zieht 
Justin den Abfall der ἄγγελοι und der Menschen von Gott heran. So gab es eine Zeit, in der 
die Menschen noch von Gott gewusst hatten,709 in der der διάβολος Eva noch nicht verführt 
und dadurch zum Gebären von Sünde und Tod verdammt hatte710 und in der die von Gott 
zur Aufsicht über die Menschen bestimmten ἄγγελοι noch nicht von Gott abgefallen und 
sich der Sünde mit den Menschen hingegeben hatten.711 Justin vertritt die Meinung, dass der 
Mensch von Gott ursprünglich zu Gottähnlichkeit und Freiheit von Leid und Tod bestimmt 
worden ist, vorausgesetzt er hält Gottes Gebote ein. Gewagt gesteht Justin Menschen zu, bei 
                                                 
705 Dem der einen auf die eine Wange schlägt, soll man die zweite hinhalten. Der einem den Rock nimmt, dem soll 
man ihn geben. Wer einen zu einer Meile nötigt, mit dem soll man zwei gehen. Bei Übervorteilung soll man 
sanftmütig bleiben und keinen Widerstand leisten, Iust. apol. 1.16. Im Sonntagsgottesdienst versammeln sich 
Christen und verlesen die Schriften der Apostel und Propheten unter der Aufforderung zur Nachahmung der 
verlesenen guten Taten (πρόκλησιν τῆς τῶν καλῶν τούτων μιμήσεως ποιεῖται), apol. 1.67. 
706 Λαμψάτω δὲ ὑμῶν τὰ καλὰ ἔργα ἔμπροσθεν τῶν ἀνθρώπων, ἵνα βλέποντες θαυμάζωσι τὸν πατέρα ὑμῶν τὸν 
ἐν τοῖς οὐρανοῖς – „Es sollen leuchten eure guten Werke vor den Menschen, damit diese sie sehen und euren 
Vater im Himmel bewundern“, Iust. apol. 1.16, übers. v. Rauschen 1913, 27. 
707 Διχῇ οὖν τῆς πάσης δικαιοσύνης τετμημένης, πρός τε θεὸν καὶ ἀνθρώπους, ὅστις, φησὶν ὁ Λόγος, ἀγαπᾷ 
κύριον τὸν θεὸν ἐξ ὅλης τῆς καρδίας καὶ ἐξ ὅλης τῆς ἰσχύος, καὶ τὸν πλησίον ὡς ἑαυτόν, δίκαιος ἀληθὼς ἂν εἴη. 
– „Wer nun immer – wie der λόγος sagt – Gott, den Herrn, liebt aus ganzem Herzen und mit ganzer Kraft und 
den Nächsten wie sich selbst, wessen Religion ganz in dem zweifachen Dienste, dem Gottes und der Menschen 
aufgeht, der dürfte wohl wahrhaft gerecht sein.“, Iust. dial. 93. In dial. 3. spricht Justin ebenfalls von Erkenntnis 
des Göttlichen und Sittlichen als den zwei zentralen Zielen des Menschen. In dial. 8. wird als Mittel zum Glück 
die Anerkennung des von Gott gesandten Christus und eine sittlich tadellose Lebensführung genannt. 
708 Iust. apol. 1.16. Gott ist gut, siehe apol. 1.14, 1.16. Mark Edwards hebt hervor, dass Justin nicht impliziert, 
Menschen könnten Gott und dem χριστός-λόγος in ihrer Natur gleich werden. Vielmehr können sie sich Gott so 
gut es geht durch die Imitation Jesu annähern, Edwards 1995, 273-275. 
709 Iust. dial. 119. 
710 Iust. dial. 88, 100, 124. 
711 Iust. apol. 2.4. Πάντες ὡς πρόβατα ἐπλανήθημεν, ἄνθρωπος τῇ ὁδῷ αὐτοῦ ἐπλανήθη – „Wir alle gingen irre 
gleich Schafen, der Mensch verirrte sich auf seinem Wege“, dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58.  
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entsprechender Würde, gottähnliche Söhne des Höchsten (θεῷ ὁμοίως, υἱοὺς αὐτοῦ) werden 
zu können. 712 
Mit dieser letzten Aussage stellt Justin einen Vergleich zwischen Menschen und 
χριστός-λόγος her. Der χριστός-λόγος bot den Menschen bereits als Jesus durch seinen 
Lebenswandel ein Vorbild für ein tugendfreies und frommes Leben in der Orientierung zu 
Gott. Er wählte stets das Gute,713 lebte vor, wie man sich der Versuchung des διάβολος 
widersetzt, Gott nie untreu wird714 und bat, es möge sich keiner seiner Seele bemächtigen.715 
Darüber hinaus ist er den Menschen als Helfer und Lehrer beigegeben, der sie direkt in den 
Wahrheiten eines erstrebenswerten Lebenswandels unterrichtet.716  
Wenn Justin den Menschen die Aussicht gibt, Gott und dem χριστός-λόγος gleich zu 
werden, ist das weniger als Blasphemie gedacht, sondern als Betonung des Abfalls im Status 
des Menschen (und der ἄγγελοι), den sie aufgefordert werden, erneut zu erhöhen.717 Gott 
hat den Menschen den Auftrag gegeben, sich von der Sünde abzukehren,718 indem sie nach 
dem Beispiel des χριστός-λόγος leben und Gott in seiner Vollkommenheit nachahmen,719 um 
in Unvergänglichkeit neu zu erstehen.720  
Mehrfach fordert Justin auf, sich um Erkenntnis zu bemühen, wie dieser 
ursprüngliche Zustand wiederherzustellen ist: Ὥσ[τε] τεμόντας ὑμᾶς ἀπὸ τῶν ψυχῶν ὑμῶν 
τὴν ἐλπίδα ταύτην σπουδάσαι δεῖ ἐπιγνῶναι, δι’ ἧς ὁδοῦ ἄφεσις ὑμῖν τῶν ἁμαρτιῶν 
γενήσεται – „Daher müsst ihr diese Hoffnung eurer Seele beschneiden und euch bemühen, 
um die Erkenntnis des Weges, auf welchem euch die Sünden werden nachgelassen 
werden“,721 Ζητήσατε τὸν θεὸν καὶ ἐν τῷ εὑρίσκειν αὐτὸν ἒπικαλέσασθε· ἡνίκα ἄν ἐγγίζῃ 
ὑμῖν – „Suchet Gott, und, wenn ihr ihn findet, rufet ihn an, wo immer er sich euch nähert“.722  
Als Richtschnur gibt Justin die Gesetze der Natur, der Moral, der Religion und des 
Rechts an, nach denen man sich richten soll.723 In folgendem Ausspruch kommt zum 
Ausdruck, dass Justin an eine klare, eindeutig zu bestimmende Wahrheit glaubt: Ἐπεὶ οἳ τὰ 
                                                 
712 Iust. dial. 124. 
713 Iust. dial. 43. 
714 Iust. dial. 103. 
715 Iust. dial. 105. 
716 Iust. dial. 76. 
717 Siehe wiederum Edwards 1995, 273-275. 
718 Iust. dial. 82. 
719 Iust. apol. 2.1, 2.3. 
720 Τοῦ πάλιν [Hervorhebung des Verfassers!] ἐν ἀφθαρσίᾳ γενέσθαι διὰ πίστιν τὴν ἐν αὐτῷ αἰτήσεις πέμποντες 
– „die wir Bitten emporsenden, dass wir wieder [Hervorhebung des Verfassers!] in Unvergänglichkeit erstehen 
durch den Glauben an ihn“, Iust. apol. 1.13, übers. v. Rauschen 1913, 23. 
721 Iust. dial. 44, übers. v. Haeuser 2005, 105. 
722 Iust. dial. 14, übers. v. Haeuser 2005, 60. 
723 Iust. dial. 45. 
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καθόλου καὶ φύσει καὶ αἰώνια καλὰ ἐποίουν εὐάρεστοί εἰσι τῷ θεῷ – „Wer das, was 
allgemein, von der Natur und ewig gut ist, tat, ist Gott wohlgefällig“.724 Die Ordnung der 
Natur zeigt sich direkt Gott unterstellt. Gefragt, ob es ein Wissen, um die Erkenntnis der 
Menschheit und Gottheit gibt, bejaht Justin.725 Für ihn gibt es keine uneindeutigen, 
moralischen Zwickmühlen. Weitere Vorgaben in der Suche nach Erkenntnis benennt Justin, 
indem er festhält, dass fromme Christen an ihren Taten erkannt werden können726 und der 
Glaube an Gott wichtiger ist als Beschneidungen und Opferriten.727  
Von sich selbst sieht Justin den Lebensweg der Suche nach Erkenntnis bereits 
beschritten und im überwiegenden Maß erfolgreich im Christentum abgeschlossen. Er 
suchte nach Kenntnis und unmittelbarer Erfahrung Gottes in den verschiedenen 
Philosophenschulen (Stoikern, Peripatetikern, Pythagoreern und Platonikern).728 Auch nach 
seiner Bekehrung philosophiert Justin innerhalb christlicher Parameter weiter und erklärt, 
ohne Philosophieren sei Verständnis nicht zu erreichen. Es hat daher für jeden Menschen als 
ehrwürdigster Beruf zu gelten.729  
Bedeutsam an Justins Strebensethik ist, dass das Ziel, die Tugendideale, nicht nur in 
Gott kulminieren, sondern er selbst die Tugenden verkörpert und derjenige ist, von dem die 
Entscheidung erwartet wird, ob der Mensch den Zielen gerecht geworden ist.730 Die 
Lebensaufgabe wird nicht nur eine vom Menschen im Interesse des privaten Glücks 
vorgenommene, sich selbst eigenmächtig auferlegte Pflicht, sondern ebenso eine von Gott 
und damit von außen auferlegte Pflicht und Prüfung. Diese Pflicht bezeichnet Justin als Gott 
gegebenen Auftrag an die Menschen.731  
In Gottes Macht liegt die Belohnung und Begnadigung von sich als wert erwiesenen 
Menschen, die sich in der Prüfung (die in der Wahl zwischen Gut und Böse besteht)732 
behauptet haben. Er gewährt ihnen die Leidenslosigkeit und Unvergänglichkeit. Sie dürfen 
bei ihm wohnen und mit ihm gemeinsam herrschen.733 Justin betont in der Prüfung Gottes 
dessen individuelle Bindung zu seinen Geschöpfen. Ein jedes wird von ihm einer 
                                                 
724 Iust. dial. 45, übers. v. Haeuser 2005, 106. 
725 Iust. dial. 3. 
726 Iust. apol. 1.8, 1.16. 
727 Iust. dial. 23. Wenn Justin vordergründig paradox einmal die Tat, ein anderes mal den Glauben als wichtigstes 
Gut hervorhebt, liegt das darin, dass er in beidem jeweils die Integrität als wertvollsten Charakterzug des 
sittlichen Menschen hervorheben möchte. Wer etwas Anderes sagt als er tut ist nicht integer und wer nur 
äußerlich etwas tut, das er innerlich nicht fühlt, ist ebenfalls nicht integer. 
728 Iust. dial. 2. 
729 Iust. dial. 3. 
730 Iust. apol. 1.10. 
731 Iust. apol. 1.44, dial. 82, als indirekte Aufforderung auch in apol. 2.12 erwähnt. 
732 Iust. apol. 1.44. 
733 Iust. apol. 1.10, 1.21. 
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persönlichen Beurteilung seiner Taten unterzogen. Die Bindung wird bestärkt durch die 
völlige Abhängigkeit jeden Geschöpfes in der Prüfung.734  
In der Abhängigkeit der weiteren Existenz vom Urteil Gottes zeigt sich Justins 
soteriologischer Schwerpunkt. Er sagt: Ὅπου γὰρ ὁ θησαθρός ἐστιν, ἐκεῖ καὶ ὁ νοῦς τοῦ 
ἀνθρώπου – „Denn wo sein Schatz ist, da ist auch der Sinn des Menschen“.735 Der Schatz des 
Menschen, sein Verdienst nach bestandener Prüfung, befindet sich für Justin im Jenseits, also 
in der Existenz nach der Prüfung. Es liegt im Zusammensein mit Gott und somit in der 
Abkehr von allem, was die Welt bietet.736 Die Existenz wird nur zugestanden, wenn sich der 
Mensch in der Prüfung bewährt.737 Die Signifikanz der Prüfung und die Notwendigkeit ihres 
Bestehens hebt Justin in jedweder Hinsicht hervor. Fatalistisch betont er sie als einmalige, 
alles entscheidende Entscheidung.738 Im Hinblick auf das einzelne Individuum wird sie 
sinnbildlich durch Herakles am Scheideweg dargestellt.739 Wie auch an anderer Stelle hebt 
Justin damit den Kontrast zwischen dem kurzen irdischen und dem ewigen jenseitigen 
Leben hervor.740  
Justin verstärkt seine individuelle Soteriologie durch eine kosmologische 
Geschichtstheologie, die sich auf alle Geschöpfe und die ganze Welt auswirkt.741 Seit langer 
Zeit läuft bereits alles auf den einen Showdown hinaus, in dem sich zeigen wird, dass das 
Böse nicht länger die Herrschaft innehat und vom Guten wieder abgelöst wird.742 Prophezeit 
wird das Kräftemessen von Daniel, der von vier Opfertieren berichtet, die vier Reiche 
symbolisieren und nacheinander von der Erde vertilgt werden und zugrunde gehen. Wenn 
Justin das letzte als am Schrecklichsten darstellt, betont er die Schwere der gerade erfahrenen 
und noch zu erwartenden Zeit des Kampfes und Leids.743 Die Dramatik des kurz 
bevorstehenden Endes unterstreicht Justin in seiner Mahnung, der Weltenbrand sei nur 
aufgrund der wenigen bekehrbaren Menschen (an einer Stelle spricht er von 7000 Mann) und 
des aufkommenden Christentums noch nicht eingetreten.744  
                                                 
734 Justin will sich mit dieser Ansicht von einigen verbreiteten, philosophischen Lehrsätzen distanzieren, Iust. dial. 
1. 
735 Iust. apol. 1.15, übers. v. Rauschen 1913, 27. 
736 Iust. apol. 1.8, dial. 119. 
737 Iust. apol. 1.10, 1.21, dial. 26, 142. 
738 Mit Justins Ablehnen der pythagoreischen und platonischen Seelenwanderungslehre reduziert er die eigene 
Existenz auf ein singuläres Ereignis und somit die Prüfung auf eine einmalige Aktion, die nicht zu wiederholen 
ist, Iust. dial. 1, siehe auch Andresen 1981 (1952/1953), 157-195. 
739 Iust. apol. 2.11. 
740 Iust. apol. 1.8, 1.12, 1.19. 
741 Iust. apol. 1.30, dial. 8, Andresen 1952/1953, 181, 195. 
742 Iust. apol. 2.6. 
743 Iust. dial. 31. 
744 Iust. apol. 1.45, 2.6, dial. 39, ähnlich mahnt Justin zur zügigen Abkehr von den Sünden in dial. 21 und 28. 
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Justin bemerkt, dass die Seelen der Frommen an einem besseren Ort und die der 
ungerechten und bösen an einem weniger guten Ort verbleiben, um die Zeit des Gerichts 
abzuwarten.745 Die Vorstellung konkurriert teilweise mit seiner chiliastischen Vorstellung 
von einem noch vor dem Jüngsten Gericht errichteten tausendjährigen Reich in Jerusalem.746 
In Konkurrenz zu ihr steht beispielsweise, dass auch Sünder an diesem (besseren) Ort mit 
hundert Jahren sterben und (erst dann?) verflucht werden.747 Die Grundtendenz von Justins 
Argumentation einer keinesfalls erstrebenswerten, ewigen Strafe im Feuer gegenüber dem 
leidlosen Leben im Angesicht Gottes und in Harmonie bleibt dennoch deutlich.748  
 
(a) Freiheit? – Ein selbstverantwortliches Menschenbild 
Wie freiheitlich ist ein solches Weltbild? Zeichnet es sich vor allem durch menschliche 
Handlungsmacht, Wahlmöglichkeiten und Selbstverantwortung aus oder überwiegt das 
Zwanghafte der von außen (von Dämonen und Gott) aufgedrängten Ergebnisvorgaben.  
Für Henry Chadwick überwiegt Justins offiziell vertretene Meinung. Justin hebt die 
Möglichkeit und Notwendigkeit eigener Erkenntnis und Verantwortung hervor. Er wehrt 
sich gegen die Kritik, dass das Christentum blinden Gehorsam und Glauben abverlangt. Für 
ihn ist die Richtigkeit des Christentums durch die Erfüllung der Prophezeiungen in Jesus 
und die Möglichkeit der Erkenntnis durch Offenheit in der Einstellung gegeben. Gericht und 
Strafe Gottes stellen für Justin die notwendige Basis menschlicher Verantwortung für 
moralische Handlung dar.749  
Gott ist die Quelle alles Guten und aller Tugend und die Abkehr vom Bösen.750 Er 
gibt den rationalen Wesen, den Menschen und ἄγγελοι, die Möglichkeit der 
Handlungsfreiheit. Damit erhalten sie zugleich die Wahlfreiheit und Fähigkeit, das eigene 
Schicksal selbst zu bestimmen.751 Gleichwohl Adam und Eva durch ihre Handlungen dem 
Tod und den Leidenschaften verfielen, sieht Justin darin keine Entschuldigung für die 
                                                 
745 Iust. dial. 5. 
746 Iust. dial. 80-81. Justins chiliastische Vorstellungen werden nicht von allen zeitgenössischen Christus-
Anhängern anerkannt, Rauschen 1913, 8-10. 
747 Iust. dial. 81. 
748 Just, apol. 1.10, 1.16, 1.21. Leslie Barnard sieht ebenfalls Inkongruenzen in Justins Eschatologie. Sie erklärt diese 
mit unterschiedlichen Einflüssen (jüdischer Krieg), Adressaten und dadurch, dass Justins Gedanke eines 
christlichen Reiches so umfassend ist, dass er ihn nicht kongruent und nur in Einzelfassetten darstellen kann, 
Barnard 1965, 92-97. 
749 Iust. apol. 1.18, apol. 1.43, Chadwick 1964/1965, 280, 284. 
750 Iust. apol. 1.6, 1.13, 2.7, Chadwick 1964/1965, 287. 
751 Iust. apol. 1.10, 1.43-1.44, 2.5, 2.7, dial. 5, 79, 124, Chadwick 1964/1965, 287. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 152 
 
Menschheit, weiter wie diese zu sündigen.752 Er kritisiert sie dafür, aus einer von bösen 
Dämonen verstärkten Ignoranz heraus weiter zu sündigen.753  
Dass viele Menschen durch ihre Erziehung und Umgebung in ihrem moralischen 
Instinkt verwirrt wurden, ändert für Justin nichts an ihrer Schuldhaftigkeit. Henry Chadwick 
bezeichnet sie als moral alcoholics. Gott kann ihnen helfen, hält jedoch Abstand davon, um 
ihre Handlungsfreiheit nicht anzutasten. Er beschränkt sich auf angebotene Hilfestellungen 
über vom πνεῦμα ἅγιον inspirierte Propheten und das Wirken des λόγος.754 Aufgrund der 
Verantwortung für die eigenen Sünden erachtet Justin eine nicht auf Basis der 
Verwandtschaft oder des eigenen Volkes gefällte, sondern eine individuell dem Einzelnen 
auferlegte Strafe bei Missbrauch seiner Freiheiten für gerecht und notwendig.755  
Henry Chadwick zeichnet diesen Weg und die von Justin vorgegebene Betonung 
eines durch Freiheit und Verantwortung gekennzeichneten Menschenbilds homogen und 
ohne Hinterfragung der Logik der Argumentationskette nach. Auch Cornelia de Vogel folgt 
Justins Worten und bezeichnet sein Menschenbild als eines, das sich durch freien Willen und 
Verantwortung auszeichnet.756 Wenn man den von Justins Intention vorgegebenen Rahmen 
jedoch verlässt und stattdessen der Gesamtbilanz seiner Aussagen und den impliziten 
Botschaften seiner Dämonologie folgt, ergeben sich durchaus einige Schwachstellen 
zwischen Justins vorgegebener Weltsicht und seinen daraus gezogenen Schlüssen für die 
angeblich so große Freiheit des Menschen. Auf diese Schwachstellen wird im Folgenden ein 
näheres Licht geworfen.  
Einige Ungereimtheiten liegen bereits außerhalb von Justins Dämonologie in der 
Thematik der Schuldfähigkeit vor, lassen sich jedoch größtenteils beheben. Auf eine 
Unklarheit gibt Justin selbst die nähere Erläuterung. Er klärt auf, dass das Vorauswissen der 
Geschichte in den Prophezeiungen und im Wissen von Gott, dem χριστός-λόγος und dem 
πνεῦμα ἅγιον nichts daran ändert, dass die Wahl zur Sünde vom Sünder selbst getroffen 
wird.757 Justin will sich in dieser Hinsicht eindeutig vom Fatalismus und einer von außen 
auferlegten stoischen εἱμαρμένη abgrenzen. Er kritisiert eine solche als jegliche 
Eigenverantwortung und Wertung nach Gut und Böse unterbindend. Den Beleg für die freie 
                                                 
752 Iust. apol. 1.28, Chadwick 1964/1965, 288. 
753 Iust. apol. 1.12, 1.61, 2.14, dial. 69-70, 103, Chadwick 1964/1965, 288. 
754 Iust. apol. 1.10, 1.12, 1.28, 1.40, 1.43-1.44, 1.46, dial. 64, 81, 88, 93, 102, 105, 125, vgl. Chadwick 1964/1965, 288. 
755 Justin betont Gerechtigkeit, Individualität und Freiheit als Basis für die Rechtmäßigkeit des Jüngsten Gerichts 
besonders in Iust. apol. 1.48, 2.6, dial. 45, 88 und 92. Weitere Aussagen zum Jüngsten Gericht finden sich in apol. 
1.8, 1.12, 1.42, 1.52-1.53, 1.57, dial. 44, 46, 88, 102, 113, 117-118, 120, 124, 132, 140-141, vgl. Chadwick 1964/1965, 
291-292. 
756 Vogel 1978, 381, 388. 
757 Iust. dial. 139-141. 
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Wahl des Menschen sieht er in der Möglichkeit der Abkehr von bestimmten Handlungen 
und Zuwendung zu gegenteiligem Verhalten.758  
Eine schwerwiegendere Uneindeutigkeit besteht in der Frage, warum Justin eine aus 
Unwissenheit begangene Sünde als Schuld ansieht.759 Er führt zwar das Eintreffen der 
Prophezeiungen auch bei Nichtbegreifen ihrer Bedeutung an, aber die Not, unter den 
Konsequenzen leiden zu müssen, erklärt noch nicht die Schuldhaftigkeit des Ignoranten, 
allenfalls die Gefahr, in der dieser sich befindet.760 Die unklare Argumentationsbasis für 
seinen Standpunkt treibt Justin selbst gelegentlich dazu, die Schuld aus Unwissenheit zu 
übersehen und zu argumentieren, alle Sünder wüssten stets um ihre Sünden.761 Geht man 
nach dieser gelegentlichen Argumentation, würden auch die in falschen Werten 
großgezogenen Menschen, um die Falschheit ihrer Erziehung wissen. Justin übergeht damit 
völlig seine an anderer Stelle vielfach betonte, von bösen Dämonen vorangetriebene 
Ignoranz und Irreführung als Hauptgrund menschlicher Sünde.762  
Angesichts seiner ansonsten gegebenen Begründungen ist anzunehmen, dass Justin 
von zweierlei Wissen ausgeht. Er meint, ein unwissend sündig werdender Mensch wisse 
zwar (aufgrund von Erziehung, Umwelt und böser dämonischer Verführung) nicht um die 
Erkenntnis, aber doch um seine Unkenntnis. Schuldig wird er insofern aufgrund seines 
Unterlassens, nach wahrer Erkenntnis zu suchen. Es ist die Aufgabe des Christen, Kenntnis 
von seiner Lehre zu geben und damit dem Unwissenden Zugang zur Erkenntnis anzubieten. 
Letztlich liegt die Entscheidung und Pflicht beim Heiden, der offen zuhören und sich in 
einem zweiten Schritt entschließen muss, nach den neuen Erkenntnissen zu handeln.763  
Die Fehler des Sünders liegen (1) in der Unkenntnis aus Unterlassung, nach Erkenntnis 
zu suchen, und später (2) unter Umständen auch in der Unterlassung, nach der Erkenntnis 
zu leben, obwohl sie erkannt wurde. Über die erste Sünde sagt Justin selbst: κἂν ἀγνοῆτε καὶ 
μὴ θέλητε διὰ τὴν δόξαν τῶν νομιζομένων ἀξιωμάτων – „auch wenn ihr es nicht wisst und 
in stolzem Dünkel ob eurer vermeintlichen Würde es nicht wissen wollt“.764 In beiden Fällen 
                                                 
758 Iust. apol. 1.43, 2.6. 
759 Iust. apol. 1.7. 
760 Iust. apol. 1.52. 
761 Καὶ ἔστι πᾶν γένος γνωρίζον ὅτι ποιχεία κακὸν καὶ πορνεία καὶ ἀνδροφονία, καὶ ὅσα ἄλλα τοιαῦτα. Κἂν 
πάντες πράττωσιν αὐτά, ἀλλ’ οὖν γε τοῦ ἐπίστασθαι ἀδικοῦντες, ὅταν πράττωσι ταῦτα – „und jede Generation 
weiß, dass Ehebruch, Unzucht, Mord und alle anderen derartigen Handlungen Sünde sind. Selbst von denen, 
welche diese Sünden begehen, hat keiner das Verständnis dafür verloren, dass sein Handeln unrecht ist“, Iust. 
dial. 93, übers. v. Haeuser 2005, 192.  
762 Iust. apol. 1.3, 1.53, 1.61, dial. 13. Justins teilweise Entlastung der menschlichen Sünde durch Betonung der 
Irreführung durch böse Dämonen sieht Annette Reed darin gegeben, dass Justin seine paganen Adressaten zur 
Umkehr gewinnen und nicht abschrecken möchte, Reed 2004, 160. 
763 Iust. apol. 1.3. 
764 Iust. apol. 2.1, übers. v. Rauschen 1913, 85. 
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erklärt sich, warum Justin mal vom Wissen und mal vom Nichtwissen des Sünders spricht. 
An einer Stelle zählt Justin in diesem Sinne auf, dass Unwissentlich böse Handelnde sündig 
werden, Wissen nicht Verstehende noch mehr und wissentlich Verleumdende am 
schlimmsten. Er nimmt damit eine Dreiteilung der Sünder vor.765  
Justins Einbezug des ersten Falles ergibt in seinem Weltbild nur Sinn in Kombination 
mit dem von Christen unternommenen Bemühen, jedem vor seinem Tod die Möglichkeit der 
Erkenntnis durch Konfrontation mit der wahren Lehre zu geben. Im Hinblick auf diese 
Konfrontation verfolgt Justin zwei Argumentationsstränge. Er betont die Universalität des 
Auftretens des Christentums, um dem Kritikpunkt zu entgehen, dass manche Menschen 
vielleicht nie mit dem wahren Wissen in Kontakt kommen werden.766 Andererseits 
argumentiert er, vom Christentum losgelöst, durch die Lehre vom allgemeinen, auch 
vorchristlichen Wirken des λόγος in der Welt und bemerkt, dass diesen selbst die, die keine 
Kunde von Jesus erhalten, schauen können.767 Mit beiden Begründungsansätzen intendiert 
Justin, allen Menschen, wenn sie es verdienen, den Kontakt mit der Wahrheit zuzusichern. 
Dass er mit seinem zweiten Begründungsansatz für eine Redundanz des Christentums, das 
für eine Heilserwartung in gewisser Weise unnötig wird, argumentiert, vermerkt er nicht.  
Stattdessen thematisiert Justin auf Basis der allen im Laufe ihres Lebens offenbar 
werdenden Lehre Gottes (ob über den χριστός-λόγος oder das Christentum) die Problematik 
des von Geburt an in schlechter Erziehung und Umgebung aufgewachsenen Kindes. 
Aufgrund der ungünstigen Voraussetzungen für eine von Beginn an bestehende 
Tugendhaftigkeit768 wird die Buße als Aufhebung vorheriger Sünden zugestanden. Wenn 
nach dem Kontakt mit der göttlichen Weisheit keine Buße erfolgt, werden auch diese 
Menschen schuldig.769 
Verbunden mit der Thematik um die Schuldfähigkeit des Menschen ist seine 
Erkenntnismöglichkeit, die bei Justin nicht immer überzeugend beschrieben wird. Wenn es 
gerecht sein soll, dass der Mensch Schuld an seiner Unkenntnis hat, muss eine jedem offen 
stehende Möglichkeit der Erkenntnis gewährt werden. Deutlich bestätigt Justin diese 
Möglichkeit770 und liefert dafür die allen vernunftbegabten Wesen gegebene 
                                                 
765 Iust. apol. 2.8. Von den wissentlich Verleumdenden redet Justin in dial. 39 und 44, von den Juden im Speziellen 
als Prototypen des schwersten Sündertypus des wissentlich Verleumdenden in dial. 17 und 125. 
766 Iust. apol. 1.3, dial. 64. 
767 Iust. apol. 1.5, 1.46, 2.10, 2.13, dial. 13. 
768 Iust. apol. 1.27, dial. 103. 
769 Iust. apol. 1.61. 
770 Iust. dial. 43. 
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Erkenntnisfähigkeit als notwendige Basis.771 Auch geht er vom Ziel, dem wahren Wissen, als 
erreichbarem, fest umrissenem und einheitlichem Gut aus, das es allein zu ergründen gilt.772  
Die Ergründung erschwert, dass Propheten in Gleichnissen und Typen verhüllt reden 
und ebenso andere Wahrheiten in der Welt in Form von Symboliken versteckt vorliegen und 
nicht leicht erkannt werden können.773 Bedeutsam ist, dass Justin die Erkenntnis von 
Wahrheiten zusichert, solange sich um Erkenntnis bemüht wird.774 Eine weitere notwendige 
Bedingung besteht darin, dass ein Mensch tugendhaft leben muss, um Einblick in die 
Erkenntnisse gewährt zu bekommen. Dem Menschen kommt der λόγος-Keim nach Maß der 
Empfänglichkeit zu.775 Da den Juden ein beschränktes Erkenntnisbemühen zugrunde liegt 
und ihre Intentionen für die Erlangung von Wissen als nicht ehrbar gelten, wird ihnen trotz 
direktem Zugang zum Wissen ihr Verstehen verwehrt.776  
Justin hält diesen Argumentationsrahmen nicht immer ein. Er hält beispielsweise 
dazu an, auf seine Worte zu achten, welche er den heiligen Schriften entnimmt, da sie keiner 
Auslegung, sondern nur willigem Gehör bedürfen. Hier verschweigt er die möglicherweise 
fehlende individuelle Basis für Erkenntnis. In der Aussage enthalten ist zwar, die Offenheit 
für und das Bemühen um die Wahrheit; die Tugendhaftigkeit der Lebensführung und die 
Intention fallen als notwendige Elemente für ein Verstehen der Heiligen Schriften jedoch 
heraus.777  
Als weiteren Punkt für eine allen zugängliche Erkenntnismöglichkeit nennt Justin die 
Eingebung dieser Erkenntnis auch bei philosophisch und rhetorisch ungebildeten Menschen, 
wie den Aposteln.778 Hier öffnet Justin die Heilsmöglichkeit in einer noch umfassenderen 
Weise als Apuleius es anstrebt.779 Nicht nur ist allen Menschen, unabhängig ihrer 
Lokalisierung, sozialen Stellung, ihres Geschlechts und einer Vielzahl anderer festgelegter 
und vom Individuum unbeeinflussbarer Parameter, die Erkenntnis durch philosophische 
                                                 
771 Iust. apol. 1.28. 
772 Iust. dial. 45, 85. 
773 Iust. dial. 90-91. 
774 Iust. apol. 1.40, dial. 14. 
775 Iust. apol. 2.13. 
776 Iust. apol. 1.31, 1.37, 1.53, dial. 15, 17, 29, 235, weitere Stellen, die auf die Gründe für das Nichterkennen der 
Juden verweisen: Iust. dial. 20, 22, 27, 123. Heiden zeigen demgegenüber das nötige Bestreben und die nötige 
Offenheit. Sie erhalten somit die wahre Erkenntnis, obwohl sie nicht bewusst nach Gott gesucht haben 
beziehungsweise nicht wussten in welche Richtung sie ihre Bemühungen bringen würden, apol. 1.49. So erklären 
sich die Aussprüche in dial. 13 und 24. 
777 Iust. dial. 55. 
778 Iust. apol. 1.39. 
779 Siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 263-279. 
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Reflexion gegeben, wie Apuleius betont.780 Bei Justin ist sie gänzlich abgekoppelt vom 
intellektuellen Talent des Menschen. Es reicht die allen zugängliche Erkenntnisfähigkeit zur 
Erlangung des ganzen Wissens aus. Davon abgesehen ist nicht die Akquirierung von Wissen 
als notwendige Prämisse erforderlich, sondern die genannte Tugendhaftigkeit und das 
ehrliche und den richtigen Zielen gewidmete Bemühen um Wissen.  
Empfindlich eingeschränkt wird die Freiheit und Handlungsmacht des Menschen in 
diesem letzten Punkt, der Justins Dämonologie tangiert. So betont Justin, dass es die Kraft 
und Gnade Gottes ist, welche im Falle der Eignung durch Tugend und Strebsamkeit die 
Erkenntnis erbringt.781 Die Gnade Gottes wird dem Menschen über zahlreiche dämonischer 
Helfer und Mittlerwesen (χριστός-λόγος, πνεῦμα ἅγιον und gute ἄγγελοι) erwiesen, die 
dem Menschen zur Seite stehen. Unter den konkreten Diensten werden die physische und 
psychische Stärkung, die Aufhebung von Vergänglichkeit, die alleinige Wirkkraft des 
Namen Jesu bei der Beschwörung von Besessenen, die Verkündung und Verbreitung der 
christlichen Lehre und zahlreiche Mahnungen, Offenbarungen und Erklärungen genannt.782 
Neben Hilfe erhalten Menschen auch Züchtigung und Reglementierungen mit der Intention 
sie in die richtige Bahn zu lenken.783 Justin verweist in einer Aussage selbst auf die göttliche 
Hilfe: „Und der Herr ward mein Helfer, darum wankte ich nicht“ (Καὶ ὁ κύριος βοηθός μου 
ἐγένετο· διὰ τοῦτο οὐκ ἐνετράπην).784 Nach Justins Ansicht gelingt es dem Mensch allein mit 
der Hilfe des Herrn standhaft zu bleiben.  
Besonders kontrovers für die Frage nach der Selbstverantwortung des Menschen 
erweist sich unter den bei Justin genannten Hilfsaktionen des χριστός-λόγος die 
Ausstattung mit Verständnis und Weisheit aus Gnade: Καὶ βούλεται κύριος ἀφελεῖν ἀπὸ 
τοῦ πόνου τῆς ψυχῆς αὐτοῦ, δεῖξαι αὐτῷ φῶς καὶ πλάσαι τῇ συνέσει, δικαιῶσαι δίκαιον εὖ 
δουλεύοντα πολλοῖς. – „Der Herr will verringern seine Mühe, ihm Licht zeigen, ihn mit 
Verständnis ausstatten und rechtfertigen, da er vielen gute Dienste erwiesen hat“,785 παρ’ 
ἡμῶν πανθάνοντες τῶν σοφισθέντων ἀπὸ τὴς τοῦ Χριστοῦ χάριτος – „damit ihr von uns 
lernet, die wir durch die Gnade Christi weise geworden sind“.786 In diesem Sinne versteht 
                                                 
780 Apul. de deo Socr. 23. In Iust. dial. 44 verkündet Justin, dass niemand durch Verwandtschaft, Ethnie oder 
soziale Stellung Heil erwarten darf, sondern allein durch Tugend und Erkennung der Geheimnisse. Auch in dial. 
28 spricht er von der Unerheblichkeit der ethnischen und lokalen Einbettung für die Heilswahrscheinlichkeit. 
781 Iust. apol. 1.39, 1.60. 
782 Iust. apol. 1.6, 1.8, 1.10, 1.13, 1.28, 1.31, 1.32, 1.40, 1.55, 1.56, 1.66, 2.5, 2.14, 2.15, dial. 25, 30, 38-39, 131. Selbst 
nichtpersonelle Zeichen geben dem Wachsamen belehrende Hinweise, apol. 1.27. Durch Gebete helfende 
Christen und eigene helfende Handlungsweisen, wie das Fasten, werden in apol. 1.61 erwähnt. 
783 Iust. dial. 19-20, 27. 
784 Iust. apol. 1.38, Rauschen 1913, 50. 
785 Iust. dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. Dieselbe Aussage findet sich in apol. 1.51 als erfüllte Handlung. 
786 Iust. dial. 32, übers. v. Haeuser 2005, 86. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 157 
 
Justin den sich in Christen vollziehenden Wandel auch als Neuerschaffung durch den 
χριστός-λόγος, rechnet ihn also unmissverständlich dessen Verdiensten zu.787  
In Bezug auf das πνεῦμα ἅγιον argumentiert Justin in derselben Weise explizit gegen 
die platonische Lehre, wenn er die Erkenntnis Gottes nicht auf Basis menschlicher Vernunft 
ermöglicht sieht, sondern allein mithilfe des πνεῦμα ἅγιον.788 Zahlreiche 
Weisheitsoffenbarungen werden auf Eingebung durch den prophetischen Geist 
zurückgeführt.789 Zur Taufe empfängt der Täufling eine Erleuchtung im Namen Jesu und des 
πνεῦμα ἅγιον790 und weitere Geistesgaben.791 Über seine eigene Bekehrung schreibt Justin, 
dass seine Seele plötzlich „zu brennen“792 begann, ihn eine Liebe zu den Propheten und 
Freunden Christi erfasste und er das Christentum als einzige nützliche Philosophie 
erkannte.793 Die Beschreibung einer brennenden Seele, die eine so tiefe und 
schicksalsträchtige Erkenntnis ausgelöst hat, bewirkt zwangsläufig eine Assoziation mit dem 
stoischen λόγος, der als Funken beschrieben wird.794 So lässt sich annehmen, dass Justin in 
seiner Wortwahl eine Assoziation zum Wirken des λόγος-Keims oder πνεῦμα ἅγιον795 
hergestellt sehen möchte, der gleich einer chemischen Reaktion seine Erkenntnis bewirkt hat.  
Unter die letztgenannten Beispiele von χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον als Urheber 
von Erkenntnis lassen sich auch Justins mehrfach (jedoch nicht immer)796 explizit formulierte 
Betonungen einreihen, die die endgültige Entscheidung für oder gegen Erkenntnis nicht 
beim Menschen und seinen guten Bemühungen ansiedelt, sondern bei Gott. Trotz aller 
Tugendhaftigkeit und Weisheit hat die Erkenntnis immerzu erbeten (nicht eingefordert) zu 
werden:  
Εὔχου δέ σοι πρὸ πάντων φωτὸς ἀνοιχθῆναι πύλας· οὐ γὰρ συνοπτὰ [ταῦτα] οὐδὲ συννοητὰ 
πᾶσίν ἐστιν, εἰ μή τῳ θεὸς δῷ συνιέναι καὶ ὁ Χριστὸς αὐτοῦ.  
                                                 
787 Iust. apol. 1.61. 
788 Iust. dial. 4, 7. Auch in dial. 68 offenbart sich Justins Abwertung des menschlichen Intellekts und dessen 
Erkenntnisfähigkeit. Δαíμονες ohne πνεῦμα ἅγιον verstehen die Lehren Christ aus diesem Grunde falsch, apol. 
1.54. Nach derselben Logik kritisiert Justin Tryphon dafür, auf Lehrer zu hören, die die heiligen Schriften falsch 
auslegen, statt auf Männer zu hören, die vom πνεῦμα ἅγιον inspiriert wurden, dial. 9. 
789 Iust. apol. 1.31, 1.32, 1.35. Justin kritisiert, wie in dial. 39 erkennbar, erstaunlich wenig Prophetenworte. Die 
mangelnde Kritk liegt an der Herkunft der Worte nicht von falsch auslegenden Juden, sondern von der 
Inspiration durch das πνεῦμα ἅγιον. Sie besitzen insofern Wahrheitswert. 
790 Iust. apol. 1.61. 
791 Iust. dial. 39. 
792 Ἒμοὶ δὲ παραχρὴμα πῦρ ἐν τῇ ψυχῇ ἀνήφθη – „In meiner Seele aber fing es sofort an zu brennen“, Iust. dial. 8, 
übers. v. Haeuser 2005, 51. 
793 Iust. dial. 8. 
794 Andresen 1952/1953, 170-171. 
795 Zur Überschneidung zwischen χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον siehe Kapitel 2.3.4. Das πνεῦμα ἅγιον, 94-101. 
796 Ein weiterer Beleg für Justins Unschärfe in der Argumentation liefert seine Aussage, dass ein Mensch durch 
seine Tugend und Erkennung aller Geheimnisse sein Heil erwarten darf, Iust. dial. 44. Sie steht der Abhängigkeit 
von der Gnade Gottes gegenüber beziehungsweise lädt zu falschen Erwartungen ein, die Justin eigentlich 
vermeiden will, dial. 7. 
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Bete aber, dass dir vor allem die Tore des Lichtes geöffnet werden! Denn niemand kann schauen 
und verstehen, außer Gott und sein Christus gibt einem die Gnade des Verständnisses.797  
Durch die vielen Hilfstätigkeiten und die Abhängigkeit des Menschen von Gott und 
seinen Helfern im Erkenntnisgewinn, zeigt sich der Eigenverdienst des Menschen an seiner 
Errettung empfindlich eingeschränkt. Wenn Justin die Selbstverantwortung in Form der 
Wahlfreiheit und eigenen Schuldfähigkeit hervorhebt und gleichzeitig Hilfestellungen und 
Gottes Erbarmen für die Errettung des Menschen von Sünde und bösen Dämonen zu 
Notwendigkeiten erhebt, weist er damit auf eine Überlappung von zwei widerstreitenden 
Ansichten hin. Innerhalb der stets vorhandenen Abhängigkeit zu Gott, möchte Justin eine 
Verantwortung des Menschen hervorheben. Diese ist jedoch zu keiner Zeit als völlige, 
sondern angesichts der betrachteten Beispiele immerzu als relative Freiheit und 
Verantwortung des Menschen für seine Rettung anzusehen. Auch ist zu beachten, dass 
Justins Gottesbild ein sehr starkes ist. Die Wahl des Menschen ist für den einzelnen selbst 
von großer Bedeutung, der Sieg Gottes und seine Herrschaft wird von ihr jedoch nicht 
entscheidend beeinflusst.798  
Hilfestellungen lassen sich nicht nur in Bezug auf die gute Seite feststellen. Auch die 
Bösen (Juden, Sünder, δαíμονες, böse ἄγγελοι, πνεύματα, der διάβολος und andere) geben 
Hilfestellung bei der Verführung zur Sünde.799 Und auch hier finden sich zwei Ebenen der 
Argumentation. Einmal die bereits genannte, dass der Sünder selbst an seinen Sünden 
                                                 
797 Iust. dial. 7, übers. v. Haeuser 2005, 50. Derselbe Inhalt findet sich in apol. 1.39, 1.60 und dial. 58-68. In apol. 
1.44 wird Isaias zitiert, der betont, Gott werde die Sünden derer, die nach dem Tugendhaften und Guten streben, 
reinigen. Besonders markant ist Justins Aussage, Jesus selbst (als höchstes, Gott am nächsten stehendes und in 
seinem ontologischen Charakter gleich kommendes Wesen) sei, trotz seiner außerordentlichen Weisheit und 
Stärke, von Gottes Gnade abhängig, Iust. dial. 102. Cornelia de Vogel hat diese deutliche Abgrenzung vom 
Platonismus als markantes Charakteristikum von Justins Weltbild bemerkt. Sie weist auf Justins Einschränkung, 
dass der Intellekt des Menschen für Erleuchtung und Verständnis immerzu auf Gottes Gnade, Wollen und 
Wirken durch den χριστός-λόγος angewiesen ist, Vogel 1978, 362-364, 366, 368, 379-380. De Vogel sieht Justins 
Kritik als eine an zu wenig Religion und zu viel Eigenständigkeit (self reliance), Vogel 1978, 378-379. Auch Max 
Pohlenz und Jacobus van Winden erkennen diese Abkehr vom Vertrauen in die menschlichen Kapazitäten hin zu 
einer stärkeren Betonung von Gottes Macht in Form einer Offenbarungsreligion. Van Winden beschreibt Justins 
Schriften in dieser Hinsicht als beginnenden Dialog zwischen Glauben und Verstand vor dem Hintergrund der 
zwei zentralen philosophischen Strömungen des zweiten Jahrhunderts, der Rationalistik und dem Skeptizismus, 
Pohlenz 1945, 47, 50, 53, van Winden 1981 (1979), 397-403.  
798 Bereits im Zoroastrismus gibt es die Betonung einer zentralen Wahl des Menschen. Philip Kreyenbroek ging 
der Frage nach, wie frei die Wahl im Zoroastrismus wirklich ist. Er kommt zu dem Schluss, dass es sich um eine 
freie Wahl und Einflussnahme handelt, da Götter von dieser Wahl abhängig sind und ihre Macht je nach dem 
gestärkt oder geschwächt wird, Kreyenbroek 2008, 87, 89, 102. Justins Gottesbild ist für eine solche Auffassung zu 
stark. Der Sieg Gottes und die Macht Gottes sind zu allen Zeiten gewiss. Justin zeichnet Gott unabhängiger von 
den Entscheidungen seiner Geschöpfe. Die Entscheidungen stehen in stärkerem Bezug zu den Konsequenzen des 
betreffenden Individuums als zu Gott selbst. Wenn Menschen die richtige Wahl treffen, dürfen sie mit Gott 
herrschen, wenn nicht herrscht Gott ohne sie, Iust. apol. 1.10, 2.6. 
799 Iust. apol. 1.10, 1.26, 1.58.  
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schuldig wird und es in seiner Pflicht liegt, sie zu vermeiden oder zu büßen.800 Daneben 
stehen die vielen Schuldzuweisungen, dass Juden und böse Dämonen nicht nur an den 
eigenen, sondern auch an den Sünden der anderen Schuld tragen.801 Welcher 
Argumentationstrang überwiegt?  
Justin gibt keine eindeutige Antwort. Er thematisiert nie die unterschiedlichen 
Schuldanteile verschiedener Wesensgruppen. Allein daraus, dass Justin immerzu jegliche 
Entschuldigungen, unschuldig schuldig zu sein, ablehnt,802 ist herauszulesen, dass alle diese 
Verführungen zwar zur Sünde der Bösen hinzuaddiert werden, aber ebenso zur Schuld der 
Verführten selbst. Inwiefern die Verführten ihre eigene Verführung zu verantworten haben, 
verdeutlicht Justin in seiner ersten Apologie, wenn er sagt, dass böse Dämonen nur die an 
irdische Werke ketten können, die sich nicht über die Erde erheben können und nur die 
Menschen vom rechten Weg drängen können, die sich selbst von ihrem gesunden Urteil und 
leidenschaftsfreien Leben abdrängen lassen.803 Der Versuchung kann demzufolge mit 
genügend Bemühen und Prinzipientreue standgehalten werden. Sie trifft immer nur die 
Menschen, die nicht genügend auf ihr Seelenheil bedacht sind, wie Justin warnt.804  
Es lässt sich schlussfolgern, dass auf der einen Seite gute Lehrer und böse Verführer 
die Sünde begünstigen, jedoch nicht den Ausschlag für sie geben. Auf der anderen Seite 
begünstigt das tugendhafte, fromme Leben das eigene Heil und liegt darum in der Pflicht 
jedes Menschen. Es ist aber nicht allein ausschlaggebend. In letzter Konsequenz hängt das 
Heil von Gott und damit doch wieder von der über seine dämonischen Mittler erwiesenen 
Gnade und Hilfe ab. So ist der Mensch von Gott und den guten Dämonen abhängig, von den 
bösen Dämonen nur in beträchtlichem Maß tangiert und bedrängt.  
Zur Komplettierung ist ein bestehen bleibender Widerspruch, der auf Justins 
Schwäche für das Ausgrenzen und Generalisieren von Anderen (othering) zurückzuführen 
ist, im Hinblick auf die Erkenntnismöglichkeit individueller Gruppen von Lebewesen nicht 
unter den Tisch fallen zu lassen, auch wenn er die Gesamtbilanz der Erkenntnisse nicht 
bedeutsam verändert.805  
Dadurch, dass Justin den nichtvernunftbegabten Wesen (Pflanzen und Tiere) die 
Freiheit und Möglichkeit der Erkenntnis und somit Entwicklung abspricht, verwehrt er 
                                                 
800 Die Verantwortung des Menschen wird besonders in Iust. dial. 141 betont, aber auch an vielen weiteren Stellen 
wie beispielsweise in Iust. apol. 1.3, 1.4, 1.28, 1.44, 2.1, dial. 44, 88, 139-140. 
801 Iust. apol. 1.12, 1.25, dial. 17. Von Lehrern die an Sünden ihrer Schüler Schuld tragen spricht Justin in dial. 103. 
802 Iust. apol. 1.3, 1.28, 1.43, 1.44, 1.46, dial. 44, 88, 93, 141. 
803 Iust. apol. 1.58. 
804 Iust. apol. 1.14. 
805 Siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 131-136. 
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ihnen das Recht auf Freiheit und Eigenentscheidung. Seine gesamte Argumentation für die 
Notwehr von Freiheit für moralisches Handeln und individueller Verurteilung und 
Verantwortung erfährt hierdurch eine erhebliche, unthematisierte Einbuße. Sie führt die 
gesamte Argumentationsgrundlage für Freiheit und Selbstverantwortung, die dem 
Menschen und den anderen vernunftbegabten Wesen zugrunde liegt, ad absurdum.806 Allein 
unter der Betrachtung dieser Wesen mehr als Objekte denn als Subjekte807 kann Justin 
legitimieren all diese Rechte für Pflanzen und Tiere nicht gelten zu lassen.  
Die Problematik greift jedoch zum Teil auf vernunftbegabte Wesen über. Bereits 
mehrfach wurde auf Justins inkonsequentes Zugeständnis der Heilsmöglichkeiten bei den 
großen Sündergruppen (Juden, böse ἄγγελοι, δαíμονες, πνεύματα, ἀρχαὶ, ἐξουςίαι und der 
διάβολος) hingewiesen. So gesteht Justin die grundsätzliche Beurteilung wie Errettung allen 
vernunftbegabten Wesen zu.808 De facto finden sich jedoch viele Stellen, die die Errettung 
durch Gott und seine Helfer auf die Menschheit allein ausrichtet.809 Obwohl ἄγγελοι 
eindeutig als errettbar angeführt werden und Justin mehrfach von der Sünde der δαíμονες 
spricht810 (was deren Freiheit zum Guten als Grundlage eigentlich einschließt) scheinen 
δαíμονες dennoch ausgeschlossen zu werden.811  
Noch deutlicher einbezogen in die Heilsmöglichkeit sind die Juden und doch werden 
sie an vielen Stellen ebenfalls als hoffnungslose Sünder abgetan und als verloren 
aufgegeben.812 Insbesondere die zahlreichen Heilsverhinderungsmaßnahmen Gottes stechen 
irritierend heraus,813 auch wenn sie durch andere, positivere Aussagen abgeschwächt 
werden, die diese als unterstützende Sondermaßnahmen aufgrund der ausgeprägten 
jüdischen Hilfsbedürftigkeit erklären.814 Der Sinn einer fleischlichen Beschneidung als 
Erkennungszeichen zur Absonderung eines ganzen Volkes von den Übrigen815 verträgt sich 
                                                 
806 Iust. apol. 1.43. 
807 Iust. dial. 20. 
808 Iust. dial. 23, 25-26, 43, 88, 96, 101, 134-135, 139-141. 
809 Iust. dial. 23, 39, 41, 56, 82, 110. 
810 Iust. dial. 88, 141. Δαíμονες werden ausgetrieben, nicht bekehrt: dial. 30, 76, 83, 85. Δαíμονες werden nie als 
potentielle Büßer oder Christen erwähnt. Die Kommunikation zwischen Gott und δαíμονες beschränkt sich auf 
Bekämpfung und nicht auf Unterstützung oder Hoffnung auf Einigung. Auch in den Schriften des Neuen 
Testaments, beispielsweise bei Paulus, werden δαíμονες bereits immerzu ausgetrieben und ist von einer 
Bekehrung keine Rede, Oegema 2003, 505-518, Söding 2003, 519-549, Avemarie 2003, 550-576. 
811 Iust. apol. 1.43. 
812 Iust. dial.16, 21-22. 
813 Wenn Justin drastisch sagt, Gott halte sein Verständnis bewusst vor den Juden verborgen, arbeite auf die 
Durchkreuzung ihrer Pläne und ihre Vernichtung hin, da sie sich gegen ihn versündigten, und gebe ihnen 
Gesetze, die nicht gut waren und ihnen nicht das Leben geben sollten, unterstehen diese Aussagen deutlich und 
drastisch dem Gedanken, dass Juden bereits verloren sind, Iust. dial. 16, 21, 55. 
814 Iust. dial. 19. 
815 Iust. dial. 16. 
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nicht mit dem Zugeständnis der Möglichkeit auch jüdischer Christen. Ebenso wenig verträgt 
es sich mit Justins großem Interesse an einer individuellen Beurteilung jedes Menschen.816  
In diesen abschließenden Schlussbemerkungen verdeutlicht sich wie Justins Konzept 
zu der Generalisierung und Methode des othering bezüglich der Gruppe böser Dämonen auf 
Menschen und Tiere übergreift. Besonders drastisch gegenüber bösen Dämonen geäußert, 
wird eine gefährliche Grundtendenz vermittelt, die sich durch sämtliche Bereiche von Justins 
Weltbild zieht.  
 
Justins Dämonologie wird in seiner einschränkenden Funktion der menschlichen Freiheit 
und Handlungsmacht zum bedeutsamen Bestandteil seines Menschenbilds. Wenn der 
Mensch auch gewisse Freiheiten hat, ist er doch negativen Trieben durch Bemühungen böser 
Dämonen ausgesetzt und in umfassendem Maß auf die Bemühungen guter Dämonen für 
sein Glück angewiesen. Das Leben des Menschen sieht Justin in dessen Freiheit insofern 
eingerahmt durch die Notwendigkeit göttlichen Beistands. Die Stärke der Verführung 
menschlicher Triebe – als „Gefangennahme“ durch böse, dämonische Kräfte externalisiert 
und personalisiert – wird von ihm als nicht absolute aber doch erhebliche Einschränkung 
menschlicher Freiheit ebenfalls angeführt. Obwohl Justin die menschliche Freiheit 
hervorhebt, wird sie doch gleichsam empfindlich eingeschränkt.  
 
(b) Freiheit? – Ein auferzwungenes Glück 
Der Bogen zwischen dem, was Justins christliches Weltbild aus seiner Sicht ausweisen soll 
und dem, was er mitunter mit ihm tatsächlich erreicht, lässt sich erweitern. So ist 
insbesondere am Beispiel der bösen Dämonen, ihres tragischen und letztlich nur scheinbaren 
Ausbrechens aus der göttlichen Ordnung, die angeblich so freiheitliche Entscheidungswahl 
für das Gute und die göttliche Ordnung und somit die Freiheit der von Justin geschaffenen 
Welt an sich zu hinterfragen.  
Justins Gott hofft darauf, dass sich der Mensch trotz seiner Freiheit aufgrund 
rationaler und moralischer Überlegungen und aus freien Stücken der guten göttlichen 
Ordnung zuwendet.817 Als Legitimationsgrundlage für eine gute Herrschaft bemerkt Justin, 
dass Regierende wie Regierte gerecht handeln müssen.818 Die göttliche Herrschaft ist eine 
solche gute Herrschaft.819 Sie ist die „angenehmste Erholung“ (ἀνάπαυσις ἡδίστη)820 und eine 
                                                 
816 Iust. dial. 28, 44. 
817 Iust. apol. 1.15, 1.43-1.44, dial. 141. 
818 Iust. apol. 1.3. 
819 Iust. apol. 1.18. 
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Absicherung für ein behütetes und versorgtes Leben.821 In Justins Augen soll die göttliche 
Ordnung nicht aus Furcht gewählt werden, sondern, weil sie schön, beglückend und gut 
ist.822 Für Justin liegt es im Interesse der Menschen, sich unter Gottes Ordnung zu begeben.823 
Da Gott das Gute und die Güte in Person ist,824 sieht Justin keine Notwehr gegeben, sich 
dessen Herrschaft nicht zu unterwerfen. Vielmehr erachtet er die angebliche, momentan 
genossene „Freiheit“ der Menschen als eine, die sie aufgrund der unerkannten Herrschaft 
der bösen Dämonen zu „Sklaven und Untergebenen“ (δουλοῖ καὶ ὑπηρέτας) macht.825 Justin 
ist es insofern nicht an einer Aufhebung von Herrschaft, sondern der Etablierung einer 
gerechten und guten Herrschaft mit einem gerechten und guten Herrscher gelegen.826  
Ungeachtet Justins Begründungen für die Aufgabe von Freiheit und ungeachtet 
dessen, dass Gottes Ordnung nach Justins Vorgaben zweifellos eine sehr gute, gerechte und 
wünschenswerte ist, darf nicht übersehen werden, dass es sich nach wie vor um eine 
Aufgabe von Freiheit handelt. Konkret handelt es sich um die freiwillige Entsagung von 
Unabhängigkeit und die Aufgabe einer Form von Freiheit und Gefangenschaft (unter der 
Herrschaft seiner Selbst, der Menschen und der bösen Dämonen) zugunsten einer neuen, in 
Justins Augen besseren Form von Freiheit und Gefangenschaft (unter Gottes Herrschaft).  
Dabei verlangt Justin mehrfach vom Menschen, seine eigenen Gesetze und Lehren 
aufzugeben und Gottes Lehre anzunehmen: Οὐ γὰρ ἀνθρώποις μᾶλλον ἢ ἀνθρωπἱνοις 
διδάγμασιν αἱροῦμαι ἀκολουθεῖν, ἀλλὰ θεῷ καὶ τοῖς παρ’ ἐκείνου διδάγμασιν. – „Denn 
nicht entscheide ich mich für Menschen oder menschliche Lehren, sondern für Gott und 
seine Lehren.827 Jesus sagt deutlich: Μὴ ὠς ἐγὼ βούλομαι, ἀλλ’ ὡς σὺ θέλεις – „Nicht wie 
ich will, sondern wie Du willst“.828  
Nicht nur bezüglich der gewählten Ordnung, auch bezüglich der Wahlfreiheit lässt 
sich eine weitreichende Einschränkung vornehmen. Wenn Justin zwar die Wahl zwischen 
                                                                                                                                                        
820 Iust. dial. 8. 
821 Iust. apol. 1.15.  
822 Iust. apol. 2.9, dial. 4. 
823 Iust. apol. 1.10. 
824 Iust. apol. 1.16, dial. 96. 
825 Iust. apol. 1.14. 
826 Einer ähnlichen Argumentation begegnet man in Apuleius’ Metamorphoses. In diesen lässt Apuleius Lucius 
nach vielen zwar freiheitlichen aber verzweifelten und scheiternden Versuchen, die Welt der blinden Fortuna im 
Alleingang zu bezwingen, in den sicheren Hafen der guten Herrschaft der sehenden Fortuna, Isis, einkehren, 
Apul. met. 11.2, 11.6. In aktuellen theologischen Schriften findet sich noch dieselbe Argumentationskette in der 
Bestimmung des Verhältnisses von Freiheit durch und Freiheit gegenüber Gott, Wandinger 2003, 62-65. 
827 Iust. dial. 80, übers. v. Haeuser 2005, 171. In dial. 78 ruft Justin die Juden dazu auf, von den eigenen Lehren 
abzulassen und Gottes Lehren anzunehmen. 
828 Iust. dial. 99, übers. v. Haeuser 2005, 200. 
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Gut und Böse als freiheitliche zugesteht, die Konsequenzen dieser Wahl aber fest vorgibt,829 
handelt es sich bei der von Justin so sehr betonten (Wahl-)Freiheit nur um eine relative 
Freiheit. Andresen spricht von partieller Vorsehung.830  
Noch signifikanter ist, dass Justin die Wahl erstens auf zwei Möglichkeiten 
einschränkt, wie er am Beispiel der Zweiteilung der Dämonen aufgrund ihrer 
vorgenommenen Wahl verdeutlicht.831 Zweitens konstruiert er beide Möglichkeiten so, dass 
die eine eindeutig und für alle Wesen gleichermaßen abzulehnen und die andere zweifellos 
zu favorisieren ist. Drittens und am bedeutsamsten ist, dass Gott denen, die bewusst oder 
unbewusst die abzulehnende Wahl treffen, nicht mit den positiven (Ausleben von Begierden, 
materiellem Glück und Herrschaft) wie negativen Konsequenzen (Freuden sind nur 
vergänglich und oberflächlich) weiterleben lässt. Er verurteilt sie zusätzlich und nimmt ihnen, 
wie Justin betont, das Recht auf Leben:832 τοῖς τὰ καλὰ ἐκλεγομένοις τὰ ἄξια ἐπιτίμια, καὶ 
τοῖς ὁμοίως τὰ ἐναντία τὰ ἄξια ἐπίχειρα – „dass denen, die das Gute wählen, die 
entsprechende Belohnung und ebenso denen, die das Gegenteil wählen, die entsprechende 
Strafe zuteil wird“.833 Die Wahl wird somit eine relative, mit drastischen Mitteln 
aufgenötigte. Die Diskrepanz zur favorisierten Wahl vergrößert sich zusätzlich, indem Gott 
die, die das Gute nachahmen mit Unsterblichkeit, Leidenslosigkeit, einem schönen Leben 
und Herrschaft belohnt.834  
Justins Zugeständnis, dass die Adressaten seiner Werke nach ihren eigenen 
Überzeugungen aufgrund erkannter Logik oder Unlogik seine Argumente ablehnen oder 
ihnen zustimmen können wird angesichts seines Nachschubs, dass Gott in jedem Fall über 
alle urteilt, bedeutungslos.835 Justin präsentiert hier einen Gott, der sich unbeeindruckt davon 
zeigt, was ein Mensch von seinen ehrlichen Überzeugungen her für sich erwählt, wenn das 
                                                 
829 Iust. apol. 1.31. 
830 Andresen 1952/1953, 186-187. 
831 Iust. apol. 1.44, 2.4. 
832 Iust. dial. 16, 21, 88. 
833 Iust. apol. 1.43, übers. v. Rauschen 1913, 56. In dial. 78 werden Juden dafür kritisiert, ihren eigenen Gesetzen 
anzuhängen. Sie werden ermahnt, dafür mit dem Verlust ihrer Weisheit und ihres Verstandes bestraft zu werden. 
In dial. 16 beschreibt Justin, Gott werde die Pläne der Juden durchkreuzen und sie vernichten. Der Krieg in ihrem 
Land und das Verbot, Jerusalem zu betreten, seien bereits göttliche Strafen. Allgemein sagt Justin, Sünder 
verblieben an einem weniger guten Ort und könnten vor dem Tod Opfer irdischer Vorstrafen werden, Iust. dial. 
5, Just dial. 56. Jan Dochhorn beschreibt diese Ablehnung individueller menschlicher Freiheit im Judentum. Der 
Fall von Satan, und den Engeln beziehungsweise Wächtern eint, dass in ihnen der Abfall von Gottes Willen 
bestraft wird. Im Motiv von den sündhaft werdenden Wächtern werden diese dafür bestraft, Menschen 
verbotener Weise göttliches Wissen preisgegeben zu haben. Unter diesem Wissen werden alle Errungenschaften 
der Zivilisation aufgelistet. So liest sich die Botschaft dieser Abfälle als eine, die Freiheit, Selbstbewusstsein und 
Handlungsmacht negativ abwertet. Freiheit gegenüber Gott wird bestraft und ist nicht gewollt, Reed 2004, 143, 
Dochhorn 2007, 478, 480. 
834 Iust. apol. 1.10, 1.15. 
835 Iust. apol. 1.68. 
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Ergebnis falsch ausfällt. Setzt man dieser Wertung vom Urteil Gottes den Fall der ἄγγελοι 
hinterher, die scheinbar allesamt nicht in der Lage waren, dem irdischen Umfeld 
standzuhalten und sich gegen die Versuchungen zu erwehren,836 bleibt nicht mehr viel übrig, 
das an eine wirkliche Wahlfreiheit erinnert.  
Die Einschränkungen gehen weiter. Bereits im letzten Abschnitt wurde die 
unabhängig von der angeblichen (Wahl-)Freiheit bestehende totale Abhängigkeit des 
Menschen von Gott zur Erreichung des Guten ersichtlich.837 Sie zeigte sich in der Verbindung 
des Menschen mit Gott über den in ihm wirksamen λόγος-Keim,838 in der Dankbarkeit der 
Errettung und Erlösung von Sünde durch Gottes Mühen vermittelt über seine dämonischen 
Mittlerwesen839 und im Hoffen auf die Akzeptanz für das Heil, das allein durch Gnade (nicht 
Pflicht) gewährt wird.840  
Gottes Ordnung und Herrschaft ist keine Partnerschaft oder Demokratie wie Justin 
deutlich macht. Jesus bezeichnet Abraham als Knecht.841 Justin betitelt christliche Sünder als 
Knechte Jesu.842 Die Lebensaufgabe des Menschen wird als zweifacher Dienst bezeichnet.843 
Das Infragestellen oder Antasten von Gottes absoluter Machtstellung kommt einem Affront 
gleich.844 Gottes Stellung zu den Juden bezeichnet Justin als das von Ochsen (βοῦς) 
beziehungsweise Esel (ὄνος) zum Besitzer.845 Jesus wird als neuer Herrscher (βασιλεύω)846 
angekündigt und über den Propheten Isaia stellt Justins Gott klar, dass der Himmel sein 
Thron und die Erde der Schemel seiner Füße ist (Ὁ οὐρανός μοι θρόνος, καὶ ἡ γῆ 
ὑποπόποδιον τῶν ποδῶν μου).847  
Justins Konstruktion von Freiheit lässt sich am besten mit den Reflexionen von Isaiah 
Berlin greifen, der zwei Formen von Freiheit differenziert: eine positive und eine negative. 
Anhänger negativer Freiheit plädieren dafür, dass sich jeder Mensch eine Lebensform und 
ein Wertesystem nach eigenem Gutdünken erwählt. Anhänger positiver Freiheit votieren für 
eine bestimmte als „liberal“ aufgefasste (ideale) Lebensform.848 Berlin sagt: For it is this – the 
„positive” conception form of life – which the adherents of the „negative” notion represent as being, at 
                                                 
836 Iust. apol. 1.5, 2.4. 
837 Siehe Abschnitt (a) Freiheit? – Ein selbstverantwortliches Menschenbild in diesem Kapitel, 151-161. 
838 Iust. apol. 1.32. 
839 Iust. dial. 22, 41. 
840 Iust. apol. 1.10, 1.13, dial. 1, 5-7, 58, 102, 107. 
841 Iust. dial. 56. 
842 Iust. dial. 42. 
843 Iust. dial. 93. 
844 Iust. apol. 1.35. 
845 Iust. apol. 1.37. 
846 Iust. apol. 1.41. 
847 Iust. apol. 1.37. 
848 Berlin 1969, 131. 
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times, no better than a specious disguise for brutal tyranny.849 Sobald die positive 
Freiheitsvorstellung allen Menschen aufgezwungen werden soll, verliert sie ihre freiheitliche 
Qualität. Beispiele für Formen positiver Freiheit sind religiöse, nationalistische, 
kommunistische und sonstige Universalität beanspruchende Ordnungssysteme. Sie zeichnen 
sich in der Regel durch einen missionarischen Auftrag aus, nach dem das angestrebte, gute 
Ordnungssystem allen Menschen auferlegt werden muss, um wahre Freiheit, Freude und 
Gerechtigkeit herzustellen.  
Justins Weltbild lässt sich unter die Ordnungssysteme positiver Freiheit einreihen. 
Die vielen Unschärfen und Widersprüche, die Justins Argumentation hinsichtlich der 
Freiheit auszeichnen, und seine fehlende Thematisierung der Implikationen dieser 
Widersprüche belegen seine mangelnde Auseinandersetzung mit dem Problem relativer und 
absoluter Freiheit. Er stellt die Macht des allmächtigen Gottes aufgrund der von ihm klar 
vorgenommenen dualistischen Ethik, das heißt der Unterteilung in Gut und Böse, niemals in 
Frage. Auf derselben Basis sieht sich Justin zu einer extremen Verständnislosigkeit, 
Kompromisslosigkeit und Mitleidslosigkeit850 gegenüber der „Opposition“ legitimiert. 
Angesichts der Möglichkeit, dass sich die Welt vielleicht nicht einheitlich in schwarz und 
weiß aufspalten lässt, wie Justin es annimmt, offenbart sich das verborgene gefährliche 
Potential seiner Ansichten. In tragischer Weise könnte Justin gerade aufgrund seiner so 
angestrengt angestrebten Ethik, genau das Gegenteil der Intention seiner Ethik bewirken.  
Sollte Justins Abkehr vom Vertrauen in die menschlichen Kapazitäten, hin zu einer 
stärkeren Betonung der göttlichen Macht in Form einer Offenbarungsreligion wirklich auf 
die Desillusionierung durch eine pluralistische Gesellschaft zurückzuführen sein, wie Max 
Pohlenz meint,851 ist die in Justins Weltbild angelegte Tragik umso bedauerlicher, da gerade 
in einer pluralistischen Gesellschaft der mögliche Pool an „Oppositionellen“, „Antagonisten“ 
und „Sündenböcken“ nach Justins Weltbildschema groß ist. Die in einer heterogenen Kultur 
notwendige Förderung konstruktiver Kommunikation begünstigt Justin mit seinem Weltbild 
(trotz seiner scheinbar integrativen und konstruktiven Unterredung mit dem Juden Tryphon 
und seinen Begleitern im Interesse gemeinsamer Erkenntnisfindung) nicht. So muss Cullan 
Joyces positive Bewertung von Justins integrativen Bemühungen um einen interreligiösen 
Dialog relativiert werden. Der Dialog hat Justin bis zu seiner Bekehrung im Finden seines 
Weltbilds geprägt.852 Das gefundene Weltbild selbst begünstigt ihn nicht mehr.  
                                                 
849 Berlin 1969, 131. 
850 Iust. apol. 1.48, dial. 16-17. 
851 Pohlenz 1945, 47, 50. 
852 Snyder 2007, 347, 349, Joyce 2006, 8-11. 
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Gute und Böse Dämonen fungieren in Justins Weltbild als Wegweiser für den 
Menschen und als Reflektionsinstrument. In den von diesen Wesen vorgenommenen 
Entscheidungen und den sich daraus ergebenden negativen und positiven 
Folgeentwicklungen ist dem Menschen eine Reflexion über seine eigene Wahl der 
Lebensgestaltung möglich. Am grandiosen Scheitern der von Gott abgefallenen Dämonen 
zeigt sich, dass Justins Konstruktion von Freiheit nicht so umfassend ist, wie er durch 
zahlreiche Betonungen der menschlichen Wahlfreiheit sich und anderen glauben machen 
will.  
 
(c) Individualitätsausbildung und persönliche Entwicklung?  
Justin propagiert einen Weg, der sich durch Individualität und das Streben nach persönlicher 
Perfektionierung und Erkenntniserweiterung charakterisiert. Er vertritt diesen auch in seiner 
Lebenshaltung. Justin sieht eine Diskrepanz zwischen Platonismus und Christentum darin 
gegeben, dass Gott am Heil eines jeden seiner (vernunftbegabten) Geschöpfe interessiert ist.853 
Ebenso stellt Gott es seinen Geschöpfen frei, innerhalb fester Parameter zwischen 
Wahlmöglichkeiten und verschiedensten Lebensformen zu wählen.854  
Wählt ein Geschöpf den Weg des Bösen und der Versuchung, wie am Beispiel der 
vielen bösen Dämonen verdeutlicht, gibt er sich einer Vielzahl egozentrischer Interessen hin. 
Er lebt sein Leben ganz auf sich konzentriert und mit dem Gedanken an den 
größtmöglichen, eigenen Genuss.855 Auch wenn er sich der Wahl des Guten hingibt, hat er 
sich in einer höchst persönlichen, individuellen und vielfältigen Weise auf den Weg nach 
Erkenntnis und persönlicher Vervollkommnung zu begeben. Justin berichtet, dass ihn sein 
eigenes Streben nach Gotteserkenntnis zur Philosophie und dort von den Stoikern, 
Peripatetikern, Pythagoreern und Platonikern schließlich zum Christentum geführt hat. Er 
sieht alle diese Lehren als zulässige Wege, sich der Erkenntnis zu nähern.856 Insbesondere 
Justins Lehre von den λόγος-Keimen ermöglicht ihm die beträchtliche Ausweitung 
möglicher Erkenntniswege zum wahren Heil.857 Allein im Ziel der wahren Erkenntnis 
schließt Justin den Kreis möglicher Erkenntnisformen des Guten wieder, da es immer und 
allein der ganze λόγος ist, der die vollständige Wahrheit darstellt.858 Die Gleichheit in der 
                                                 
853 Iust. dial. 1. 
854 Iust. apol. 1.15. Die Offenbarung des λόγος kann auf verschiedenen Wegen erfolgen, dementsprechend 
gestaltet sich die Annäherung individuell, Iust. apol. 1.5, dial. 2. So lässt sich die Ordnung Gottes auch innerhalb 
verschiedenster Ethnien und Lebensausrichtungen aufrechterhalten, apol. 1.46, dial. 28. 
855 Iust. apol. 1.5, 2.4, dial. 135, Zimmerling, 2007, 273. 
856 Iust. apol. 1.5, 1.46, dial. 2-3. 
857 Iust. apol. 1.46. 
858 Iust. apol. 1.5, 1.46. 
JUSTIN DER MÄRTYRER – EINE ZWIESPÄLTIGE DÄMONOLOGIE 167 
 
Wahrheit spiegelt sich in der von Justin genannten Ähnlichkeit der guten ἄγγελοι, die nicht 
heiraten und alle denselben, göttlichen Regeln folgen, wieder.859  
Beim Streben nach Erkenntnis handelt es sich nicht nur um äußeren Wissenserwerb. 
Das Christentum bewirkt eine innere sittliche Umwandlung. Viele Bekehrte legen ihr 
früheres, untugendhaftes Wesen ab. Ihre Seele besinnt sich anders und ist nicht mehr länger 
im Irrtum und in Unkenntnis befangen.860 Justin bezieht das innere Bewusstsein des 
Suchenden auf dem Weg nach Erkenntnis ein (Internalisierung). Der Mensch hat in Justins 
Augen nach seinen eigenen Überzeugungen zu handeln – selbst unter Todesdrohung.861 Es 
reicht nicht das Gute nur zu tun. Wenn es zufällig oder aus falschen Überzeugungen und 
inneren Einstellungen heraus getan wird, erkennt es Gott nicht an.862 Die bösen Dämonen 
beugen sich zwar vor Gottes Macht. Durch ihren unwilligen Geist können sie jedoch nicht 
bekehrt werden. Sie werden unterworfen.863 Reine Lippenbekenntnisse sind ebenfalls 
unzureichend.864 Die Basis für die Bedeutung der Innerlichkeit liegt darin, dass Gott alles 
weiß, Zugang zu den innersten Gedanken hat und diese so in seiner Bewertung der Person 
miteinschließt.865  
Die Individualität des persönlichen Erkenntnisweges ist in einem begrenzten Maß 
auch durch eine Vielzahl individuell zugeteilter transzendentaler Helfer gekennzeichnet, die 
zum Teil mehrfach den gleichen Menschen helfen und insofern eine gewisse individuelle 
Beziehung zu diesen aufbauen.866 Im Gegensatz zum jeden Menschen gänzlich individuell 
zugeteilten und für diesen eigens erschaffenen genius bei Censorinus oder dem ähnlich 
individuellen custos-daemon bei Apuleius,867 zeigen Justins ἄγγελοι eine eher geringe und 
                                                 
859 Iust. apol. 1.6, dial. 81. 
860 Iust. apol. 1.12, 1.14, 1.16. 
861 Iust. apol. 1.2, 1.4, dial. 6. Ein Christ will nicht lügen verkündet Justin in Iust. apol. 1.8, 1.10, 1.11, 1.16 und 2.2. 
Nichtchristen gesteht Justin zu, nach eigenen Überzeugungen Justins Thesen an- oder ablehnen zu dürfen, apol. 
1.68. Das individuelle Gewissen steht über der irdischen Welt, Herrschaft und Gesellschaft, Ferguson 1993, 79-82. 
862 So ist der Glaube an Gott und die richtige, ethisch tugendhafte Intention wichtiger als äußerliche Handlungen 
(Essregeln, Beschneidung, Rituale), Just apol. 1.16, dial. 12, 15, 23. Justin fordert in diesem Sinne bildhaft zur 
Beschneidung der Vorhaut des Herzens auf, dial. 15. Er kritisiert die vielen von Jesus angekündigten Heuchler, 
die sich vordergründig als Christen ausgeben, jedoch eigentlich in Schafspelze gekleidete Wölfe sind, apol. 1.16, 
dial. 35. 
863 Iust. dial. 30. 
864 Iust. dial. 27, ähnlich in apol. 15.1-16.3. 
865 Iust. apol. 1.12, 2.12. Die ständige Beobachtung durch Gott verbindet sich mit Justins Aussage, dass jeder Tag 
Sabbat zu sein hat. Der Mensch muss immerzu und durch und durch (äußerlich wie innerlich) ein wahrer Christ 
sein, dial. 12. 
866 Iust. dial. 56, 58. 
867 Siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 263-266, zu Apuleius und 
Kapitel 4.4.1.Anthropozentrismus und Individualität, 318-321, zu Censorinus. 
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kurzfristige Bindung zu ihrem Schützling. Sie geben nur zeitlich und situativ begrenzte 
Hilfestellungen.868  
Persönlicher gestaltet sich die Beziehung Jesu zu den Menschen. Über das Konzept 
des in jedem Menschen als λόγος-Keim wirksamen Jesus baut Justin eine individuelle 
Beziehung, einen individuellen Zugang zu Gott auf. Der Mensch kann sich durch sein 
„Gewissen“ direkt mit Jesus und damit Gott verbunden fühlen, unabhängig von seiner 
lokalen, chronologischen und sozialen Verortung. Dass Gott, der χριστός-λόγος und die 
ἄγγελοι immerzu alle Menschen beobachten, selbst ohne sich konkret erkennen zu geben, 
begünstigt ebenfalls eine gefühlte tiefe Beziehung.869 Eine Beziehung zu jemandem, der einen 
rund um die Uhr beobachtet, nicht nur weiß, was man tut, sondern auch, was man tief im 
Inneren denkt und selbst noch nicht einmal bemerkt hat, muss zwangsläufig als eng und 
intim empfunden werden. Der Unterschied zu den Nichtchristen besteht allein darin, dass 
diese um ihre intime Beziehung zu Gott nichts wissen. Ebenfalls gewährt Gott dem 
Menschen, seiner Existenz und Natur, durch Jesus und dessen Geschichte als „Gott mit uns“ 
(Μεθ’ ἡμῶν ὁ θεὸς)870 im Sinne eines wirklichen Erlebens der speziellen menschlichen 
Erfahrung, des ganz speziell menschlichen Leids,871 eine bedeutende Art der Anerkennung. 
Hierin drückt sich ein nicht unwesentliches (Selbst-)Bewusstsein für die Besonderheit 
menschlicher Erfahrung aus.  
Justin hebt das Individuelle in der Verurteilung zum Jüngsten Gericht hervor. Er 
warnt, dass jeder Mensch sich allein auf sein Betragen stützen kann.872 In Kontrast zu dieser, 
seiner Meinung nach, gerechten, da individuell vorgenommenen, Beurteilung stellt Justin 
die vielen, vom Staat ungerecht vorgenommenen Verurteilungen aufgrund des Namens und 
der Gruppenzugehörigkeit.873 Aufgrund der drastischen und ewigen Konsequenzen, die das 
Jüngste Gericht nach sich zieht,874 betont Justin (schon vor seiner Bekehrung), dass der 
                                                 
868 Iust. dial. 56. 
869 Iust. apol. 1.12, 2.12, 58.4-58.5, 59.1-59.3. 
870 Iust. apol. 1.33. 
871 Iust. apol. 2.13. Περὶ ἡμῶν ὀδυνᾶται – „leidet um unsertwillen“, dial. 13, übers. v. Haeuser 2005, 58. 
872 Justin betont, dass niemand durch Verwandtschaft, Ethnie oder soziale Stellung das Heil erwarten kann. Allein 
Tugend und Erkennung aller Geheimnisse verhilft dazu, Iust. dial. 44, 139-140. Wenn Gott um der Guten unter 
den vielen Bösen, letztere noch nicht vernichtet hat, zeigt er seine Wertlegung auf die individuelle 
Berücksichtigung des Einzelnen, dial. 135. Vom individuellen Schicksal (individual providence), das Justin dem 
Interesse des höchsten Gott unterstellt und nicht nur den sekundären Göttern und Dämonen, spricht auch 
Cornelia de Vogel. Justins Gott ist nicht nur für das Ganze und die Gattung Mensch zuständig. Ihm ist ebenso das 
Einzelwesen selbst wichtig, Vogel 1978, 373-377. 
873 Iust. apol. 1.7 
874 Iust. apol. 1.12, 1.20, 1.21, 1.28, 1.44, 1.52, 1.57, dial. 45. 
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Hauptfokus jedes Menschen auf das „Bestehen“ der göttlichen Prüfung gelegt werden 
muss.875  
So erklärt sich, warum Justin das Streben auch vor die Interessen der irdischen 
Gesellschaft, der eigenen Gelüste und jeglicher Vermeidung irdischer Mühsal stellt.876 Im 
Notfall muss der Christ seinem Gewissen auch bei Androhung des Todes folgen.877 Justin 
plädiert in diesem Sinne für eine allgemeine Glaubens- oder Gewissensfreiheit, solange die 
Gesetze eingehalten werden.878 Angesichts dessen, dass Justin die Mehrheit der Gesellschaft 
als den bösen Dämonen und der Sünde verfallen ansieht, erweist sich der nach dem Guten 
Strebende sogar als unabhängiger als der eigentlich sich der guten Ordnung entziehende 
und völlig egoistisch auf seinen eigenen Vorteil bedachte Sünder. Ersterer verfolgt seinen 
Weg ganz alleine und unverstanden von der Mehrheit der Gesellschaft.879  
Auch wenn Justin den Blick auf die Individualität und den Prozess der individuellen 
Entwicklung und Ausbildung der eigenen Persönlichkeit lenkt, sind auch hier konträre 
Punkte anzumerken. Es ist zu fragen, inwiefern eine Persönlichkeitsausbildung wirklich 
individuell verläuft, wenn ihr, zwar nicht in der Akquirierung, aber in den Zielen genaue 
Vorgaben gegeben werden. Der Weg zu Gott und zum Guten ist individuell und darf es 
auch sein. Das Ziel selbst aber (die Nähe zu Gott und zum Guten)880 und dessen ethische 
Parameter, die den Menschen zum Ende seines Persönlichkeitsfindungsprozesses 
auszeichnen sollen, werden vorgegeben. Das Ziel beinhaltet die Kreierung von Konformität 
und Deindividualität wie in Jesu Worten deutlich wird: Οὔτε γαμήσουσιν οὔτε 
γαμηθήσονται, ἀλλὰ ἰσάγγελοι ἔσονται, τέκνα τοῦ θεοῦ [καὶ] τῆς ἀναστάσεως ὄντες – „Sie 
werden nicht heiraten und nicht verheiratet werden, sondern Engel werden sie gleich sein, 
Kinder des Gottes der Auferstehung werden sie sein“.881  
Peter Zimmerling betont, dass Jesus in seiner Liebe, seinem Gottesgehorsam und 
seiner Hingabe an Menschen im Gegensatz steht zu den bösen Dämonen, die durch 
Eigenmächtigkeit, Selbstherrlichkeit und Selbstliebe gekennzeichnet sind. So wird alles von 
Gott Abweichende, Individuelle und Selbstbezogene niedergeschlagen, bestraft und 
verdammt, alles Unterordnende und Anpassende an eine allgemeine Zielvorgabe 
                                                 
875 Just apol. 1.10, 1.11, 1.12, dial. 3. 
876 Christen entscheiden sich für die Wahrheit, obwohl sie mit Lügen besser leben könnten, sagt Justin, Iust. apol. 
1.8, 2.11, dial. 142. 
877 Iust. apol. 1.2. 
878 Iust. apol. 1.8. 
879 Iust. apol. 2.1, dial. 6, 17, 35, 41, 55, 76, 82, 107, 135. 
880 Iust. apol. 1.6, 1.10, 1.14., 1.16, dial. 23. 
881 Iust. dial. 81, übers. v. Haeuser 2005, 174. Auch in dial. 134 geht Justin auf die vorhergesehene Gleichmachung 
aller ein. 
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gefördert.882 Gott ist den Menschen zwar individuell zugetan, hilft ihnen individuell, lässt sie 
auf individuellen Wegen zum Ziel kommen, das Ziel selbst jedoch ist die Integration, 
Vereinheitlichung, geringste Abweichung von Gott und damit die Annäherung an eine 
Gleichmachung aller im Guten.  
Abgesehen von dem in sich durch deindividuelle Züge gekennzeichneten Ziel 
schränkt die kollektive Zielvorgabe, wie die Individualität eines Menschen zu sein hat, diese 
auf eine „exemplarische Individualität“ ein.883 Da Justin eine positive Form von Freiheit 
vertritt884 und insofern eine genaue Passform der Individualität des Menschen vorgibt, 
nimmt er dem Menschen zugleich einen zentralen Teil von dessen möglicher Individualität.  
Gegenüber der propagierten persönlichen Entwicklung als Ziel lässt sich einwenden, 
dass Justin Tiere und Pflanzen von vornherein ausschließt und dazu neigt, bestimmten 
Wesens- und Bevölkerungsgruppen (bösen Dämonen und Juden) die Fähigkeit persönlicher 
Entwicklung abzusprechen.885 Wenn Juden erst zu spät erkennen können und ihre Strafe 
aufgrund des Fehlens einer zweiten Chance nicht der Läuterung dienen kann, schränkt sich 
Justins postulierte Fokussierung persönlicher Erkenntnis und Entwicklung ein.886  
Justin hält ferner die individuelle Beurteilung vor Gericht nicht immer durch. In einer 
Erzählung bestraft das πνεῦμα ἅγιον die Fehler des Großvaters ab dem zweiten Glied.887 
Justins Zugeständnis, dass jeder nach seinen Überzeugungen und aufgrund erkannter Logik 
und Unlogik handeln muss,888 verkommt angesichts dessen, dass eine falsche Überzeugung 
die Prüfung nicht bestehen lässt, es also nichts nützt, ehrlich seinen Überzeugungen 
nachzufolgen, zu einer leeren Phrase. Allerdings hilft, dass Justin den unumgänglichen 
Erwerb richtiger Überzeugungen mit einer ethisch tugendhaften Lebensweise verknüpft889 
und es dahingegen nicht ausreicht integer hinter bösen Taten zu stehen.  
Hinsichtlich des Gehalts an individualisierenden Aspekten in Justins Aussagen spielt 
die Dämonologie eine bedeutsame Rolle. Sie dient als Mittel und Spiegel von Botschaften, 
die die Individualität fördern. Als Mittel fungiert sie, wenn Justin die gesamte Gesellschaft 
unter die Herrschaft böser Dämonen stellt und dadurch eine Umkehrung gesellschaftlicher 
                                                 
882 Zimmerling, 2007, 273. 
883 Zur Koexistenz von Individualisierungs- und Deindividualisierungsprozessen siehe Joas/Rüpke 2013, 146-148. 
884 Siehe Abschnitt (b) Freiheit? – Ein auferzwungenes Glück in diesem Kapitel, 161-166. 
885 Siehe Abschnitt (a) Freiheit? – Ein selbstverantwortliches Menschenbild in diesem Kapitel, 151-161. 
886 Iust. apol. 1.12, 1.21, 1.28, dial. 14. 
887 In Iust. dial. 4 kritisiert der Justins Bekehrung erwirkende Mann, dass Menschen, die als Strafe in Tierkörpern 
eingekerkert werden, keinen Nutzen daraus ziehen können, wenn sie um ihre Strafe nicht wissen, wie im 
Platonismus gelehrt wird. Gleiches lässt sich hingegen kritisieren, wenn Sünder zwar letztlich um ihre Sünden 
wissen, jedoch nicht mehr aus ihnen lernen können, Iust. apol. 1.52. 
888 Iust. apol. 1.68.  
889 Siehe Abschnitt (a) Freiheit? – Ein selbstverantwortliches Menschenbild in diesem Kapitel, 151-161. 
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Werte und die Abkehr und Individualität der Christen von beziehungsweise gegenüber der 
Allgemeinheit betreibt. Als Mittel für eine Förderung der Individualität des Menschen steht 
sie ebenfalls, wenn Dämonen auf persönliche Art und Weise Hilfe leisten und als 
Wegbegleiter bereit stehen. Insbesondere der χριστός-λόγος liefert Justin die Basis für die 
Ermöglichung einer Beziehung (wenn auch auf indirekte Weise) zu einem transzendenten 
Gott.  
Als Spiegel leben Justins Dämonen dem Menschen die Konsequenzen individueller 
Entscheidungen und Lebenswandel vor und halten ihn so zu einer Reflexion über seine 
eigenen Entscheidungen, die Spannweite menschlicher Freiheiten und Pflichten an. Der 
Mensch soll dadurch zur Erkenntnis kommen, dass das Abstreifen seiner inneren bösen 
Natur im Rahmen seiner Möglichkeiten liegt (diese Erkenntnis fördert Justin zusätzlich über 
die Übertragung negativer menschlicher Qualitäten auf böse Dämonen als Sündenböcke). 
Der Mensch soll in den Zustand gebracht werden, die erhofften Einschränkungen 
unangebrachter und den Ausbau wünschenswerter Aspekte der Individualität und 
Ausbildung von Persönlichkeit auf Basis einer persönlichen und freiheitlichen Entscheidung 
selbst vorzunehmen. Die Dienerschaft zu Gott – aus freien Stücken und nach reichlicher 
Reflexion der Augen geführten, dämonischen Lebensmodelle eingegangen – ist das Ziel von 
Justins Botschaft.  
 
2.5. Zusammenfassung und Schlussfolgerung 
Justin schafft eine extensive Dämonologie mit diversen Dämonentypen neben Mensch und 
Gott. Nach seiner Auffassung nehmen sie eine zentrale Rolle in der Lebenswelt des 
Menschen ein. In der vorangegangenen Analyse zur Dämonologie Justins wurde der Frage 
nachgegangen, warum Justin die Dämonen einführt und welche Funktion sie in seinem 
Weltbild übernehmen.  
Der Rückgriff auf wiederkehrende Muster ermöglicht den ergiebigsten 
Erkenntniszugriff auf Justins Vorstellungswelt. Ein wiederkehrendes Muster besteht zum 
einen in der dämonischen Vermittlerrolle. Justin übernimmt aus dem Platonismus ein fernes 
und transzendentes Gottesbild. Der jüdisch-christlichen Vorstellungswelt entnimmt er den 
Monotheismus. In seinem dualistischen Weltbild positioniert er Gott auf der guten Seite, 
während er angesichts seiner monotheistischen Orientierung und zur Erklärung des Bösen 
(Theodizee) das Böse als Abstraktum bestehen lässt. Der gute Gott und das abstrakte Böse 
fallen beide aufgrund ihrer absoluten Transzendenz und Abstraktheit aus dem 
unmittelbaren Lebensumfeld des Menschen heraus.  
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Um sie dem Menschen dennoch näher zu bringen, sichtbar zu machen, in den 
konkreten Alltag diverser menschlicher Einzelindividuen zu setzen und eine Verbindung 
und direkten Kontakt zu beiden aufrechtzuerhalten, bedient sich Justin diverser Hypostasen 
(πνεῦμα ἅγιον, Jesus, λόγος, λόγος-Keime und χαρίσματα) und Geistwesen (ἄγγελοι, 
δαíμονες, πνεύματα, ἀρχαὶ und ἐξουςίαι).890 Ihre Nähe zu Gott oder dem Bösen lässt sie 
einen unterschiedlich getrübten Zugang zum Guten beziehungsweise Bösen darstellen. So 
sind das πνεῦμα ἅγιον und der χριστός-λόγος aufgrund ihrer Wesensgleichheit mit Gott als 
Zugang ungetrübt.891 Ἄγγελοι und Menschen können von Gott abfallen, sich diesem aber 
(vor allem Menschen) auch wieder zuwenden (Buße, Bekehrung). Δαíμονες bieten den 
ungetrübtesten Kontakt zum Bösen.  
Durch die Personifizierung guter und böser Merkmale fungieren die Dämonen für 
den Menschen als Vor- und Abschreckbilder diverser Art. Ihre Nähe oder Ferne zu Gott auf 
verschiedenen Ebenen (körperlich, geographisch und physisch-ethisch) konstruiert einen 
Dualismus, der dem Menschen als Orientierung dienen soll. Ziel des Menschen wird die 
Annäherung an die positiven Seiten der diversen dualistischen Ebenen und damit die 
Annäherung an Gott. Die Möglichkeiten sind jedoch, wie die Verschiedenartigkeit der 
(dämonischen) Lebenstypen zeigt, zahlreicher. Mithilfe der verschiedenen Lebenstypen kann 
Justin auf die Konsequenzen unterschiedlicher menschlicher Lebensstile eingehen. Er 
externalisiert in den Dämonen geradezu menschliche Eigenschaften und Lebensstile und 
überspitzt sie mitunter beziehungsweise füllt die Lücken der Skala dessen, was an 
Tugendhaftigkeit oder Lasterhaftigkeit möglich ist, auf.892 Mit diesem Katalog an Charakter- 
und Lebenstypen gibt Justin dem Menschen ein orientierendes Raster an die Hand, mithilfe 
dessen er sich in der Welt verorten und seine Zielrichtung bestimmen kann.  
Indem Justin über menschliche Lebenstypen hinausgeht und transzendente 
Lebenstypen kreiert, konturiert Justin seinen Dualismus noch stärker als er in der Welt 
erkennbar ist und stützt sein Weltbild zusätzlich. Justin verbildlicht den transzendenten und 
daher nicht unmittelbar ansprechbaren Gott als Verkörperung des Guten durch zahlreiche 
weitaus konkreter in ihren Charakteristiken und Handlungen beschriebene, im Alltag 
erfahrbare Dämonen. Dass sich diese Wesen wie Jesus gegenüber Daniel893 nicht immer zu 
erkennen geben, verhilft Justin, mehr hinter der Realität zu sehen als belegbar. Gleiches lässt 
                                                 
890 Pohlenz 1945, 46, Barnard 1969, 163-164, Hyldahl 1981 (1966), 383-384. 
891 Hinsichtlich des λόγος-Keims ist es weniger eine Trübung als eine verringerte Präsenz in verschiedenen 
Personen, die den durch ihn möglichen Zugang zum Göttlichen einschränkt. 
892 Die Externalisierung zeigt sich beispielsweise darin, dass Dämonen in der Regel durch Menschen handeln und 
somit ihre Taten die Taten der Menschen werden, apol. 1.54. 
893 Iust. dial. 58. 
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sich für die böse Seite zeigen, die durch lasterhafte Dämonen konkretisiert und in den Alltag 
getragen wird und noch häufiger versteckt agiert als die gute Seite.894  
Die Einführung geistiger, nur indirekt und versteckt erfahrbarer Wesen liefert die 
Basis für Justins Konstruktion einer heilsgeschichtlichen Entwicklung des Kosmos. Die Welt 
unterliegt nicht dem ungeordneten Wechsel verschiedenster Orientierungen, sondern einem 
deutlich zielgerichteten, dualistischen Kampf zweier Seiten, dem Guten und dem Bösen. 
Justin baut insofern nicht nur eine dualistische Welt auf, sondern liefert das Ziel (ihre 
Überwindung) gleich mit. Da der Kampf in der Welt nicht so deutlich vorliegt, verlegt Justin 
ihn in eine höhere, geistige und daher nicht direkt erkennbare Ebene. Auf dieser Ebene 
erfolgt der Kampf deutlich und offen. In der realen Welt wird er mit Mitteln der Mimese 
versteckt, um ungestört zu wirken. Die Konsequenzen, weissagt Justin, werden dennoch für 
alle eintreffen, ob ihre Prämissen und Vorzeichen erkannt wurden oder nicht. Justin stützt 
mit der kosmologischen Konstruktion seine Aufforderung an die Gesellschaft, sich in diesem 
Krieg schnellstmöglich und mit Inbrunst auf der richtigen Seite zu positionieren.895  
Im Hinblick auf die Auswirkung von Justins Weltbild lässt sich konstatieren, dass 
Justin das Weltbild vermittels seiner soteriologischen Geschichtstheologie mit einer 
wesentlich größeren Dramatik und Brisanz ausstattet. Es hilft dem Menschen beispielsweise 
nicht, erst im nächsten Leben aktiv zu werden896 oder nur teilweise gut zu sein. Mit der 
Vorgabe einer Prüfung Gottes, die entweder bestanden oder nicht bestanden wird, schneidet 
Justin jegliche Mittelwege ab. Ein Wesen kann nur gut oder schlecht sein. Es hat sich zu 
positionieren und aktiv zu werden. Bezieht es auf der guten Seite Stellung, muss es sich 
gegen zahlreiche dämonische und menschliche „Bösewichte“ zur Wehr setzen. Sie gilt es, auf 
dem Weg zum Ziel der Harmonie und Vereinigung mit Gott und dem Guten als Hindernis 
zu überwinden und beiseite zu räumen. Als Konsequenz ergibt sich eine Intoleranz 
gegenüber abweichenden Meinungen. Konträre Ansichten stellen nicht mehr verschiedene, 
gleichwertig akzeptable Lebensmodelle in einem großen Pool an Möglichkeiten dar, sondern 
sind entweder für oder gegen die eigene Person gerichtet.  
Obwohl Justin propagiert, dass viele Wege nach „Rom“ (zur Wahrheit) führten, 
liefert er mit der Anklage der Mimese der Bösen die Grundlage für ein Ausufern 
willkürlicher Verdächtigungen. Gerade der dem Christentum so nahe stehende Platonismus 
lässt sich unter dem Vorwurf der Mimese als besonders gerissene, da dem Guten so nah 
                                                 
894 Iust. apol. 1.16, dial. 35. 
895 Iust. apol. 1.10, 1.52, dial. 135, 142. 
896 Justin vertritt keine Wiedergeburt, sondern eine einmalige Prüfung im Diesseits für ein ewiges Leben im 
Jenseits, Iust. apol. 1.10, 1.12, dial. 4. 
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erscheinende Form der Ablenkung zum Schlechten interpretieren.897 So beinhaltet Justins 
ursprünglich meinungsoffen und integrierend intendiertes Weltbild die Gefahr, auf sein 
Gegenteil hinauszulaufen, auf ein Weltbild, das aufgrund der dualistischen Dramatik 
Engstirnigkeit fördert und allein Justins Auffassung des Christentums zulässt. Es offenbart 
sich am Beispiel von Justins Umgang mit Häretikern. Diesen wirft Justin nicht zunächst ein 
Missverständnis der Lehre Gottes vor, sondern sogleich den Bund mit dem διάβολος 
persönlich.  
Justins dämonologisches Weltbild ist von den drei (vier) im Rahmen dieser Arbeit 
vorgestellten Weltbildern das am stärksten widersprüchliche und erhält seine Spannung 
durch das oppositionelle Wirken von Gewolltem und Bewirkten. Justin plädiert für 
Individualität, Freiheit, Handlungsmacht und Toleranz und schafft doch im gleichen Maß 
Konformität, Unfreiheit, Abhängigkeit und Intoleranz.  
 
 
                                                 
897 Iust. apol. 2.13, dial. 35. 
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3. DIE STUFENLEITER DES APULEIUS 
3.1. Apuleius – Sophist oder Philosoph? 
Als ein weiterer Bürger des Römischen Reichs im zweiten Jahrhundert nach Christus befasst 
sich Apuleius eingehend mit Dämonen. Auch bei ihm ist der Frage nachzugehen, inwiefern 
seine Texte Zeugnis eines authentischen und eigenständigen Reflexionsprozesses der 
Auseinandersetzung mit den politisch-sozialen und intellektuellen Traditionen und 
Umbrüchen seiner Zeit sind.1 Im Anschluss daran erfolgt die Analyse von Apuleius’ 
extensiver Dämonologie und die Ergründung der Funktion die diese in seinem Weltbild und 
insbesondere als Ausdrucksmittel für sein Menschenbild und die Herleitung von 
Orientierung gebenden Werten einnimmt. 
 
3.1.1. Die Zweite Sophistik  
Apuleius’ Leben (um 120/125-170/180 nach Christus)2 fällt in eine Zeit, die in der Forschung 
unter dem Namen „Zweite Sophistik“ zusammengefasst wird. Zurückzuführen ist diese 
Zuschreibung auf Philostratus, der damit auf eine „zweite Blütezeit“ der Sophisten anspielt.3 
Sophisten, ursprünglich umherziehende Lehrer des fünften Jahrhunderts vor Christus, 
schwingen sich in der Kaiserzeit zunehmend zu konkurrierenden Starrednern auf. In ihren 
epideiktischen μέλεται (fiktive Reden mythischer und historischer Personen zu moralisch 
komplexen Situationen) suchen sie Rhetorik und Unterhaltung mit Philosophie und 
Wissenschaft zu verbinden.4  
Die „Zweite Sophistik“ wird nicht mehr als rein literarische Bewegung mit einer 
sonderbaren Vergangenheitsorientierung und Weltabgewandtheit verstanden, sondern als 
Phänomen der griechischen und römisch-imperialen Kultur der ersten drei Jahrhunderte 
nach Christus.5 Sophisten wie Apuleius repräsentieren in ihr das gesellschaftliche Ideal des 
παιδευμένος:6 ein zumeist aristokratischer,7 in traditionellem Wissen und Werten umfassend 
Gebildeter, der auf die glorreichen Leistungen seiner Ahnen (die griechische Klassik 
beziehungsweise das römische Weltreich) zurückblickt. Die universale Bedeutung von 
Wissen und sich daraus ableitenden Werten (παιδεία) legitimiert, wie Schmitz darlegt, die 
kulturelle und politische Vormachtstellung der Oberschicht. Zugleich fungiert die 
                                                 
1 Joas/Rüpke 2013, 142. 
2 Vgl. Bingenheimer 1993, 7, Harrison 2000, 131, Sandy 1997, 2.  
3 Philostr. vit. soph. 1.479-482.  
4 Anderson 1993, 1, 236-239, 241-246, Schmitz 1997, 9-18, Whitmarsh 2005, 1-5, 15-16, 66-73. 
5 Schmitz 1997, 9-18, Borg 2004, 1-9, Whitmarsh 2005, 3-9. 
6 Anderson 1993, 8-9. 
7 Zeitlich und monetär bedingt. 
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gemeinsame kulturelle Identität als Solidarisierungsanker innerhalb der Oberschicht und 
zwischen Ober- und Unterschicht.8  
Die soziale Eingebundenheit der Sophisten, ihre mächtige Position, der damit 
einhergehende Zwang zur Selbstinszenierung,9 ihr komplexes, rhetorisches Regelwerk und 
ihre künstlich überhöhte und archaisierte Sprache bringen ihnen jedoch neben dem Ruf eines 
Universalgelehrten auch das Vorurteil ein, oberflächlich, pragmatisch, manipulativ, 
geldgierig und nicht an der Wahrheit interessiert zu sein. Diese Charakterzüge hatte schon 
Platon im Vergleich mit denen von Sokrates‘, als dem Vertreter eines allein nach universeller 
Wahrheit strebenden, weltabgewandten Philosophen, kontrastiert.10  
Die Versteifung vieler kaiserzeitlicher Redner auf penible Auseinandersetzungen und 
Regeln um das richtige Wissen und die richtige Lebens- und Ausdrucksweise weisen 
allerdings weniger auf individuelle Persönlichkeitsfacetten als auf einen damaligen Zeitgeist 
und lassen so wenig Urteil über die inhaltliche Qualität einer Rede zu. Gleiches lässt sich 
über den Personenkult und die Kreierung öffentlicher Persönlichkeitsprofile sagen, die zu 
einem nicht unerheblichen Teil einem öffentlichen Interesse an Einzelindividuen, deren 
Privat- und Innenleben sowie ihrer Auseinandersetzung und Positionierung in der Welt 
Rechnung tragen.11  
 
3.1.2. Apuleius als Sophist 
Erkenntnisförderlich für die Frage, in welcher Weise Apuleius in Stil, Leben und Werten den 
kaiserzeitlichen Sophisten zugeordnet werden kann, sind seine Werke. Apuleius’ Leben lässt 
sich seinen selbstbewussten, autobiographischen Äußerungen entnehmen, die zugleich sein 
Bestreben um ein öffentliches sophistisches Rednerprofil bekunden. Seine Biographie kann, 
trotz römischer Herkunft,12 als Paradebeispiel einer sophistischen Karriere herangezogen 
werden. Das ihn auch nach Athen führende Studium umfasst sämtliche Künste der 
damaligen Zeit (Literatur, Geometrie, Musik, Dialektik und Philosophie). Seine Wissbegier 
führt ihn auf ausgedehnte Reisen, vor allem in den Osten. Zum Studium verschiedener 
Formen von Gottesverehrung und für die Aufnahme in mehrere Mysterien gibt er, nach 
eigenem Bekunden, einen beträchtlichen Teil seines Erbes aus.13 Seine umfassende 
                                                 
8 Schmitz 1997, 26-31, 39-66, 97-146, 169-170, 193-196, 232-234, Whitmarsh 2005, 2, 5-9, 13-15, 35-41. 
9 Schmitz 1997, 15-16, 26, 209-214, 220, 230, Whitmarsh 2005, 25-34. 
10 Glasmeyer 2003, 18-31, 59-62, 92, 107-113, siehe auch Borg 2004, 1-9, Whitmarsh 2005, 15-34, 42-47, 54, 66-73. 
11 Tim Whitmarsh erachtet zumindest eine Korrelation beider als wahrscheinlich, Whitmarsh 2005, 74-76, 78-85. 
12 Apuleius erhält als Sohn eines hohen Regierungsbeamten der römischen Provinz Nordafrika eine zeitgemäße 
Grundbildung zunächst in seiner Mutterstadt, vermutlich Madaura (nordöstlicher Teil des heutigen Algerien), 
und später in Karthago, Apul. apol. 24, flor. 18, met. 11.27. 
13 Apul. apol. 5, 23, 55, 72, flor. 15, 18, 20. 
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Universalbildung bei geringen Vermögensressourcen mögen seine sophistische 
Rednertätigkeit in Rom mitbegründet haben.14 Apuleius präsentiert seine Reden ebenfalls 
auf Reisen, unter anderem in Afrika.15 Seine späteren Jahre verbringt er in Karthago (um 159-
164 nach Christus), wo er das hohe und mit beträchtlichem finanziellen Aufwand verknüpfte 
Amt des Provinzialpriesters des Kaiserkults ausübt.16 Sein Lebenswerk wird mit mehreren 
Ehrenstatuen und -dekreten geehrt.17  
Apuleius’ größte Schaffensperiode lässt sich im Zeitraum zwischen 158 und 164 nach 
Christus ansetzen. In seiner Apologia und seinen Florida rühmt er sich mit einer Vielzahl an 
Werken, die eine ungeheure Genre- und Themenvielfalt auszeichnen.18 Von Apuleius’ 
Interesse an der griechischen Kultur zeugen gute Griechischkenntnisse. Aussagen in seiner 
Apologia, in De deo Socratis und den Metamorphoses, letzteres eine lateinische Adaption auf 
Basis eines griechischen Originals, lassen auf sein Streben schließen, griechisches Kulturgut 
                                                 
14 Unklar bleibt Apuleius’ genaue rhetorische Tätigkeit in Rom, Apul. flor. 17. Während Michael Bingenheimer 
und Ludwig von Schwabe vom Amt des Rechtsanwalts sprechen, lassen Rudolf Helm und Gerald Sandy die Art 
der rhetorischen Tätigkeit offen: Helm vermutet eine lehrende Tätigkeit oder eine Arbeit als Sachwalter, Sandy 
schließt auch weitere Studien nicht aus, Schwabe 1895, 246, Helm 1956, 2, Bingenheimer 1993, 15, Sandy 1997, 8. 
15 Apul. apol. 72-73, flor. 18. 
16 Apul. flor 9, 16, 18, Schwabe 1895, 248, Sandy 1997, 1-4.  
17 Apul. apol. 72-73, flor. 16, 22-23. 
18 Bedauerlicherweise sind viele Werke Apuleius’ verloren gegangen. Insbesondere fast alle seine poetischen und 
seine noch zahlreicheren prosaischen Texte zu diversen Themenbereichen (darunter Naturwissenschaften, 
Historie, Arithmetik, Musik und Übersetzungsarbeiten) sind nicht überliefert. Erhalten sind jedoch folgende, mit 
Sicherheit von ihm verfasste Schriften: De deo Socratis, eine Abhandlung zur Dämonologie, die Verteidigungsrede 
Apologia, unter dem Titel Florida (Blütenlese) zusammengefasste Gerichtsredefragmente sowie sein berühmtestes 
und das am eingehendsten erforschte Werk Metamorphoses (Verwandlungen). Bei drei weiteren philosophischen 
Schriften bestand ein gewisser Zweifel an ihrer Zugehörigkeit. Es kann jedoch davon ausgegangen werden, dass 
es sich bei allen um Apuleius’ Werke handelt: De Platone et eius dogmate I und II, Περὶ Ἑρμηνείας (gemäß Gerald 
Sandy vermutlich das dritte Buch des De Platone) und De mundo, Sandy 1997, 36, 41, 188, 216-217, 233. Frank 
Regen macht sich um den Beweis der Echtheit von De mundo und De Platone verdient, was ihm bedeutender 
Weise anhand der Merkmale der apuleischen Dämonologie gelingt. Die Grundmerkmale der Dämonologie 
durchziehen auch diese beiden umstrittenen Werke, Regen 1971, 107-108. Aufgrund der Tatsache, dass Apuleius 
sich in seinen Florida bereits mit einer Fülle an veröffentlichten Texten und Textgattungen brüstet und er in seiner 
Apologie weit weniger auflistet, wird seine Arbeiten ab 150 nach Christus beziehungsweise seine größte 
Schaffensperiode im Zeitraum zwischen 158 und 164 nach Christus vermutet, Apul. apol. 6, 9, 36, 38, 55, flor. 9, 
20, Sandy 1997, 3-6. Eine genaue zeitliche Zuordnung ist nicht möglich. Allein die Apologia lässt sich zumindest 
im Zeitpunkt der gehaltenen Rede auf den Zeitraum des Prozesses um 158/159 nach Christus festmachen. 
Aufgrund der Ausrichtung auf Karthago werden die Florida in ihrer Entstehungszeit zwischen 159 und 164 nach 
Christus verortet, Sandy 1997, 4. Die Metamorphoses wurden vermutlich, da sie in der Apologia trotz ihrer starken 
Ausrichtung auf magische Geschehnisse sowohl von der Gegenseite als auch von Apuleius selbst nicht erwähnt 
werden, nach dieser angefertigt. Aufgrund von Äußerungen in den Metamorphoses hinsichtlich eines einzelnen 
Kaisers könnten die Metamorphoses vor der Regentschaft von Marcus Aurelius und Lucius Verus entstanden sein, 
zwischen 159 und 161 nach Christus, Apul. met. 3.29, 7.6, 7.7, 9.41, 9.42. Die Vermutungen stützten sich jedoch 
auf schwache Konstanten und müssen mit Vorsicht gehandhabt werden. Eine weitere These verortet die 
Metamorphoses zumindest vor 162 nach Christus, Sandy 1997, 6. Die Rede De deo Socratis wird von Matthias Baltes 
in die Zeit der anderen Reden der Florida eingeordnet und mit 160 oder 170 nach Christus angegeben, Baltes 2004, 
17. Eine zeitliche Reihung der im Folgenden zentralen Werke De deo Socratis und Metamorphoses ist demnach nicht 
möglich. Sandy vermutet, dass es sich mit De Platone und De mundo, aufgrund der Widmung an den Sohn, nicht 
um frühe Zusammenfassungen philosophischer Lehrinhalte aus Studienzeiten zu handeln, wie aufgrund des 
trockenen Schreibstils traditionell (auch noch von Stephen Harrison [2000, 209]) gedacht, Sandy 1997, 4, 215-216. 
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im lateinischen Westen bekannt zu machen sowie der lateinischen Kultur zu einem ebenso 
hohen Ansehen wie der griechischen verhelfen zu wollen.19 Sein Auftreten als lateinischer 
Sophist verdeutlicht die von Borg attestierte Ausbreitung sophistischer Werte über die 
griechische Kultur hinaus.20  
Apuleius’ sophistische Rednerkunst, die in der Forschung lange dem negativen Urteil 
der Kaiserzeit unterworfen war,21 präsentiert er formvollendet in seiner Apologia. Sie 
kennzeichnet eine kunstvolle Ausdrucksweise mit Wortwitz und Ironie, die Extemporierung 
(Einbindung des Publikums), ein geschickter Redeaufbau sowie Merkmale einer Prunkrede, 
die sich an Bedeutungsvollem wie Belanglosem erprobt.22 Die burlesken wie naturalistischen 
Metamorphoses lassen demgegenüber den Vergleich mit frühneuzeitlichen Schelmen-, 
Abenteuer- und Sittenromanen aufkommen.23 Neben seiner grundlegenden Funktion als 
Rhetor verbindet Apuleius folglich eine ganze Fülle an Merkmalen mit den Sophisten. 
 
3.1.3. Apuleius als Philosoph 
Von größerer Bedeutung im Zusammenhang dieser Arbeit ist angesichts Apuleius’ 
sophistischen Qualitäten die Frage, ob es sich bei seinen Reden um reines Entertainment 
handelt, oder ob sich in seinen Werken auch die persönliche Auseinandersetzung mit der 
Welt in Form einer selbst vertretenen (wenn nicht gar individuell gestalteten) Dämonologie 
abzeichnet und ob diese Dämonologie das Werk eines nach Wahrheit und dem Guten 
strebenden Philosophen ist.24 
Für die Zuordnung Apuleius’ nicht nur zu den rhetorisch versierten, sondern auch zu 
den philosophisch motivierten Rednern spricht, dass er sich selbst, trotz und im 
Einvernehmen mit seiner rhetorischen Tätigkeit und seinen sophistischen Stilmitteln, nicht 
                                                 
19 Apul. apol. 4, 9, 10, 25, 36, 38, 65, de deo Socr. 2, 4, 6, flor. 9, 18, met. 1.1. Die Metamorphoses basieren auf dem 
griechischen Original Λούκιος ἢ ὄνος, Riefstahl 1938, 41-44. 
20 Borg 2004, 1-9. 
21 An negativen Rezeptionen zu Apuleius’ literarischen Fertigkeiten mangelt es aufgrund des sich lange 
haltenden Mythos vom „kulturellen Niedergang der Kaiserzeit“ nicht, Karfiková 2004, 162-187. Gottfried 
Bernhardy konstatiert Apuleius einen entschiedenen „Mangel an Genie und selbstständiger Kraft“ und streitet 
seinem barocken Stil jeglichen künstlerischen Eigenwert ab. Apuleius’ Metamorphoses wertet er als „lüstern“ und 
„ohne sittlichen Rückhalt“, Bernhardy 1865, 317-319. Rudolf Helm übernimmt die negative Grundeinschätzung. 
Er bezeichnet Apuleius’ Stil als „stark überheblich“ und „übermäßig geziert“, Helm 1956, 2, 4. 
22 Apuleius nutzt seine Verteidigungsrede beispielsweise zugleich für ernste als auch spielerische Lobreden (auf 
die Philosophie, den Spiegel und den Mund), Apul. apol. 7, 15, 65, 103. Zur Extemporierung siehe apol. 36, 37, 46. 
Der elaborierte Wortwitz (bereits zuvor an Stellen wie 36 und 52 vorkommend) und Satzbau vereinen sich im 
gelungene Crescendo seiner vorgetragenen Anklagepunkte in 103. 
23 Riefstahl 1938, 116-118, Helm 1956, 6-7, Bingenheimer 1993, 20-24. 
24 Selbst wenn Apuleius den Schein einer authentischen, persönlichen Auseinandersetzung letzten Endes nur 
öffentlichkeitswirksam inszeniert, hat sein Weltbild durch die Akzeptanz einer solchen Sichtweise im Publikum 
eine Signifikanz für sich. 
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nur als Sophist, sondern insbesondere als Platoniker und Philosoph verstanden wissen will.25 
Da Apuleius‘ Beweggrund für eine solche Zuordnung auch darin liegen könnte, dass er sich, 
wie in seiner Apologia überliefert, zumindest einmal mit dem Vorwurf der Magie und 
Scharlatanerie konfrontiert sieht26 und die Anlehnung an eine anerkannte philosophische 
Autorität sicherlich von Vorteil ist, erweist es sich als notwendig, weiteren Hinweisen 
nachzugehen.  
Bezüglich Apuleius’ philosophischer Inhalte finden sich bis heute Abwertungen 
aufgrund der Verwendung sophistischer Techniken.27 Graham Anderson sieht jedoch die 
angeblich klare Opposition von Rhetorik und Philosophie als de facto nicht existent. 
Überschneidungen sind eher die Norm als die Ausnahme. Rhetorik und Philosophie zählen 
beide als Hauptbestandteile des mit Moral eng gekoppelten antiken Bildungsverständnisses. 
Rhetorik kann zugleich für unterhaltende als auch seriös philosophische Themen 
angewendet werden. Philosophen verwenden rhetorische Techniken bei der Verbreitung 
ihrer Lehren in Präsentation und Argumentation. Rhetoriker können publikums- und 
erfolgsorientiert und/oder dem philosophischen Wahrheitsstreben verpflichtet sein und in 
unterschiedlichem Ausmaß philosophische Strömungen aufgreifen. Beide, Philosophen wie 
Rhetoriker, verbindet ihr der Klassik verpflichtetes Gedankengut.28 
Auch bei Apuleius ist eine Opposition zwischen Rhetorik und Philosophie nicht 
gegeben. Zumindest möchte er die Rhetorik mit seinem Bekenntnis zur Philosophie in den 
                                                 
25 Dass Apuleius zwischen Sophist und Philosoph keinen notwendigen Unterschied sieht, belegen Aussagen in 
den Florida. Dort rühmt sich Apuleius zugleich als Sophist und als Philosoph, der sich vom Bettelgesindel im 
Philosophenmantel (palliata mendicabula) abgegrenzt wissen will, Apul. flor. 9, 18. Er stellt sich selbstbewusst in 
eine Reihe mit klassischen, philosophischen Geistesgrößen (Sokrates, Platon, Diogenes und andere), Apul. apol. 
17, 18, 22, 27, 36, 64, 65, 103. Im Hinblick auf seine Integrität findet Apuleius dabei folgende Worte: si ab ineunte 
aevo unis studiis litterarum ex summis viribus deditus omnibus aliis spretis voluptatibus ad hoc aevi haud sciam anne super 
omnis homines impenso labore diuque noctuque cum despectu et dispendio bonae valetudinis eam quaesissem. - „habe ich 
doch seit Beginn meines Lebens mich mit allen Kräften allein dem Studium der Wissenschaften ergeben und 
unter Zurücksetzung aller sonstigen Lebensfreuden bis heute mit einer Anstrengung, die vielleicht über die aller 
anderen Menschen hinausging, bei Tag und bei Nacht unter Missachtung und Aufopferung meiner Gesundheit 
nur sie mir anzueignen gesucht.“, Apul. apol. 5, übers. v. Helm 1977, 27. Apuleius betrachtet sich als 
authentischen Philosophen, der seine Lehren lebt: quippe qui nihil umquam cogitavi quod eloqui non auderem? – 
„Habe ich doch niemals etwas gedacht, was ich nicht auch zu sagen gewagt hätte.“, Apul. apol. 5, übers. v. Helm 
1977, 27. 
26 Apul. apol. 25.6. 
27 Rudolf Helm sieht in Apuleius’ Äußerungen lediglich einen „Schein von Wissenschaft“. Er wertet Apuleius’ 
philosophische Ausführungen als „nicht sehr tief durchdachte Zusammenfassung platonischer Anschauungen“, 
denen „wahre Originalität“ mangelt, Helm 1956, 1-4. Prinzipiell ähnliche Schlussfolgerungen ziehen auch später 
noch Frank Regen, Niels Hyldahl, Gerald Sandy und Stephen Harrison. Harrisons durchaus wertschätzende 
Ausarbeitung sophistischer Charakteristiken in Apuleius’ Arbeit gehen auf Kosten einer gleichen Wertschätzung 
seiner philosophischen Leistung. Er bescheinigt den Metamorphoses eine reine Sophist’s Novel ohne jegliche 
philosophisch ernstzunehmenden Lehren zu sein, Regen 1971, 110, Hyldahl 1981 (1966), 369-396, Sandy 1997, 35-
36, 38, 219, Harrison 2000, 153, 208-209, 235, 237-238, 240, 244-249, 255. 
28 Anderson 1993, 8-10, 35, 133-143, 236-239, 241-246. 
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Dienst seiner Aussagen gestellt wissen.29 Die Hervorhebung der himmlischen Beredsamkeit 
(caelesti facundia) Platons als Tugend durch den Philosophen Favorinus von Arles findet sich 
auch bei Apuleius.30 Gerald Sandy fasst die Synthese künstlerisch-rhetorischer und 
philosophischer Fertigkeiten und die Auffassung von der Gleichwertigkeit von Inhalt und 
Übermittlung unter dem Begriff „eloquente Philosophie“ zusammen und führt sie auf das 
ursprüngliche Aufgabenfeld der Philosophen zurück.31 Einer solchen didaktischen Intention 
entsprechen bei Apuleius sowohl De deo Socratis32 als auch die Metamorphoses. Die versteckten 
Lehrweisheiten im letztgenannten Werk zeugen von Apuleius’ Methode, diese für den 
größtmöglichen Effekt im „sophistischen Unterhaltungsmantel“ zu präsentieren.33 Eine 
„populärphilosophische Verpackung“ allein darf insofern nicht zum Anlass genommen 
werden, die darin präsentierten Lehren per se abzuwerten.  
Weitere Indizien geben Aufschluss über die Frage, inwieweit Apuleius als Philosoph 
verstanden werden kann. Sie lassen sich unterteilen in den Grad an Kontinuität, Integrität, 
Qualität und Originalität seiner Person beziehungsweise Lehre. Den Aspekt der Integrität 
betreffend, der nie in Gänze geklärt werden kann, deuten zwei Widmungen an seinen Sohn 
in De Platone und De mundo darauf hin, dass Apuleius die Inhalte - zumindest dieser Werke - 
nicht allein nach den Vorlieben des Publikums ausrichtet, sondern auch gegenüber seiner 
Familie vertritt und für nützlich erachtet.34 Ferner lassen die Metamorphoses trotz 
humoristischer Verzerrung Vergleiche mit Apuleius eigenem Leben, zumindest mit seinem 
„öffentlichen“ beziehungsweise „literarischen Ich“ aus Apologia, Florida und De deo Socratis, 
zu. Apuleius präsentiert sich in der Apologia und den Florida wie Lucius, der Protagonist der 
Metamorphoses, als ein Mann, der auf seinen Reisen Welterkenntnis sucht und sie schließlich 
auf religiöser Ebene findet. Er präsentiert sich als Mann, der schließlich demselben 
philosophisch-frommen Aufruf wie Lucius folgt, dem Aufruf, der zugleich und wohl nicht 
zufällig den zentralen Appell in De deo Socratis bildet.35 Bezüglich Apuleius‘ Kontinuität lässt 
sich anführen, dass beide Werke die Themenschwerpunkte Religion und Philosophie 
                                                 
29 Apul. apol. 15, flor. 18, de doc. Plat. 1.2, 1.3. 
30 Aul. Gel. 2.5, Apul. apol. 49.1, de deo Socr. 3. 
31 Sandy 1997, 20-22, 176, 179. 
32 Apul. de deo Socr. 21, 24. 
33 Trotz der Ankündigung von anmutigem Geplauder in Form milesischer Erzählungen offenbart das elfte Buch 
eine religiöse Zielsetzung, die der in De deo Socratis sehr nahe steht und in Retrospektive auch die einzelnen 
integrierten Nebengeschichten einer philosophisch-pädagogischen Zielrichtung unterstellt, Apul. met. 1.1, 11.2, 
11.30, Münstermann 1995, 21-25, 32-36, siehe auch Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 211—240. 
34 Apul. de doc. Plat. 2.1, de mund. (Präambel). 
35 Apul. apol. 5, 23, 55, 72, flor. 15, 18, 20, met. 11.15, de deo Socr. 24. 
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behandeln sowie ein auch mit Apuleius’ anderen Schriften im Einklang stehendes, in den 
Grundstrukturen einheitliches Weltbild präsentieren.36  
Hinsichtlich der im Zusammenhang mit der Zweiten Sophistik immer wieder 
geäußerten Zweifel an der Qualität und Originalität von Apuleius’ Werken darf nicht außer 
Acht gelassen werden, dass sich dem zweiten Jahrhundert verglichen mit der Klassik eine 
andere Ausgangslage bot. In einer Zeit des Friedens und der Stabilität prägt das Gefühl, alles 
Wesentliche bereits gedacht oder durchgesetzt zu haben, einen Vergangenheitskult, der die 
geistigen Errungenschaften der klassischen Autoritäten in hohen Ehren hält. Ein eigener 
Wert findet sich weniger in großen Neuentdeckungen als in einer Fülle an Nivellierungen, 
Kritiken und Verbesserungen alten Kulturguts.37 
 
Apuleius zeichnen diese Grundcharakteristiken des zweiten Jahrhunderts aus. In 
seinen Schriften bezieht er sich zum Verständnis klassischer, philosophischer Lehren immer 
wieder auf Analysen früherer Autoritäten und verweist bei eigenen philosophischen 
Interpretationen auf diese oder zieht griechische Modelle heran.38 Obwohl keine Hinweise 
vorliegen, die ihn als Mitglied der Akademie ausweisen,39 belegen seine Werke ein großes 
Wissen pythagoreischer und platonischer Lehren, die er in zeitgemäßer Weise interpretiert. 
Seine Verwendung platonischer Lehren in entfremdeter Form in den Metamorphoses bedarf 
eines sicheren Verständnisses.40 Das Zusammenstellen und Ordnen des gesamten damaligen 
Wissens in Handbüchern und Sammlungen hat einen homogenisierenden Effekt auf 
Apuleius und seine Zeitgenossen ausgeübt. Er lenkt den Fokus von den heftigen Disputen 
                                                 
36 Zum pädagogischen Gehalt einer religiös-philosophischen Lehre in den Metamorphoses siehe Moreschini 1965, 
45, Wlosok 1969, 68-84, Bingenheimer 1993, 20-24, Frangoulidis 2001, 175-176, Frangoulidis 2008, 60, 123, 
eingehendere Ausführungen im Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 211-240. Dass die Parallelen 
zwischen De deo Socratis und den Metamorphoses gewollt sind, zeigt die Erwähnung eines ruhmreichen Mannes 
aus Madaura in letzterem Werk. Dieser weist Lucius den (religiösen) Weg: audisse mitti sibi Madaurensem, sed 
admodum pauperem, cui statim sua sacra deberet ministrare; nam et illi studiorum gloriam et ipsi grande compendium sua 
comparari providentia – „es werde ihm ein Mann aus Madaura geschickt, aber verhältnismäßig unbemittelt, dem er 
sofort seine Weihen gewähren solle. Denn durch seine, des Gottes, Fürsorge werde diesem Manne Ruhm in den 
Wissenschaften, ihm selber aber ein großer Gewinn beschieden sein.“, Apul. met. 11.27, übers. v. Helm 1956, 351. 
37 Plutarchs Auseinandersetzung mit der richtigen Interpretation des ägyptischen Mythos von Isis und Osiris, 
Justins‘ Auseinandersetzung mit dem jüdischen und griechischen Erbe sowie Censorinus‘ eigenakzentuierte 
Zusammentragung des „Forschungsstands“ zum genius und Menschenleben können als Beispiele genannt 
werden, Plut. de Is. et Os. 351, 355, 362, 371, 376-377, zu Justin siehe 7.1.3. Verhältnis zu seiner Umwelt, zu 
Censorinus siehe 9.2. De die natali liber. 
38 Apul. apol. 4, 9, 10, 11, 17, 36, 39, 41, de deo Socr. 1-3, flor. 20, Sandy 1997, 36-38. Allerdings ist die starke 
Rückversicherung auf anerkannte Autoritäten in Apuleius’ Gerichtsrede vermutlich vornehmlich auf die Anklage 
als Magier zurückzuführen. So zeigt sich auch eine Rückversicherung auf den Kaiser, apol. 11, Sandy 1997, 89. 
39 Trotz Apuleius’ Bekunden, ein Mitglied der platonischen Akademie zu sein, geht John Glucker davon aus, dass 
Apuleius kein eigentliches Mitglied der Akademie sein kann, da diese im ersten Jahrhundert nach Christus 
weitgehend aufhört zu existieren, Apul. apol. 22, 64, Glucker 1978, 139-141. Gerald Sandy vermutet, dass 
Apuleius seine Ausbildung wie Plutarch von athenischen Privatlehrern erhielt, Sandy 1997, 27. 
40 Moreschini 1965, 30-46, Wlosok 1969, 68-84, Sandy 1997, 22-26, 183, 187, 230-232. 
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früherer Philosophenschulen weg.41 Apuleius’ riesiges Patchwork aus Übernahmen und 
Adaptionen früherer Lehren, Modelle und Schriften und der Versuch ihres Synthetisierens in 
ein harmonisches Ganzes zeugt davon. Obwohl zu richtiger Zitation in der Lage,42 
„verbessert“ Apuleius bewusst konventionelles Gedankengut: 
Quae tanta cura conquisita si honestum et gloriosum illis fuit scribere, cur turpe sit nobis 
experiri, praesertim cum ordinatius et cohibilius eadem Graece et Latine adnitar conscribere et in 
omnibus aut omissa adquirere aut defecta supplere? 
Wenn es ihnen Ehre und Ruhm gebracht hat, dies mit so großer Sorgfalt zu sammeln und 
niederzuschreiben, warum sollte es dann für mich eine Schande sein, darüber Forschungen 
anzustellen, zumal ich mich mühe, denselben Stoff geordneter und fasslicher griechisch und 
lateinisch zu behandeln und überall Ausgelassenes noch zu erforschen oder Fehlendes zu 
ergänzen?43 
 
Apuleius verarbeitet Material nach eigenen Vorlieben und stellt sich dabei selbst in eine 
Linie mit seinen Vorbildern.44 All das zeigt ihn weniger abhängig von den klassischen 
Autoritäten als angenommen.45 Er nimmt sich die Freiheit, aus dem riesigen Wissenspool das 
herauszugreifen oder zu betonen, was seinen Vorstellungen von der einen Wahrheit am 
nächsten kommt. Dabei versucht Apuleius, laut Hans Münstermann, unter der 
„Verschiedenheit der Glaubensinhalte die eine Wahrheit und unter der Verschiedenheit der 
göttlichen Personen die Einheit des Anfangs der Welt zu finden“.46 Dass Apuleius’ 
                                                 
41 Sandy 1997, 88-89, zur Diskursentwicklung (anhand des sokratischen δαιμόνιον) siehe Donini 2004, 142-148, 
160-161. 
42 Apul. apol. 49-50. 
43 Apul. apol. 36, übers. v. Helm 1977, 67. 
44 De Platone, Περὶ Ἑρμηνείας und De mundo stellen für die Sophistik typische, zusammenfassende 
Übersetzungsarbeiten dar. Ein genauerer Blick zeigt jedoch in De Platone, eigentlich als Zusammenfassung 
platonischer Lehren ausgegeben, dass Apuleius platonische Konzepte der Seele frei mit der Ethikauffassung (als 
Lehre vom glücklichen Leben) und Elementenlehre des Aristoteles verknüpft. Auch Περὶ Ἑρμηνείας erweist sich 
nicht nur als Darstellung peripatetischer Lehre, sondern ist vermengt mit diversen anderen Lehren. De mundo 
werden vierzig Prozent Abweichung von der ursprünglichen peripatetischen Kosmologie des Originals attestiert. 
Gerald Sandy sieht hierin den Hauptgrund für Inkohärenzen in Apuleius’ Arbeiten, Apul. de doc. Plat. 1.13-1.17, 
2.1, 2.4-2.7, Sandy 1997, 213-214, 215-222, 225, 229. Auch Frank Regen konstatiert Apuleius unscharfe 
Systemgrenzen in De mundo. Dessen Verändern zentraler Grundgedanken in der Übersetzung des griechischen 
Originals Περὶ κόσμου führt Regen auf Apuleius’ Glauben zurück, platonische Lehransätze in vielen damaligen 
Philosophenschulen wiederzufinden, Regen 1971, 109-110. 
45 So beispielsweise bei Sandy 1997, 35. 
46 Münstermann 1995, 5, 137. Den gleichen Tatbestand registriert Frank Regen, kommt jedoch zu anderen 
Schlüssen. Er zieht ihn heran, um Apuleius aufgrund seiner häufig unzureichenden Synthese verschiedenster, 
mitunter wenig kompatibler Lehren seinen Philosophenstatus abzuerkennen, Regen 1971, 74, 108-109. Sein Urteil 
scheint mir insofern ungerechtfertigt, da für ein Gesamturteil Apuleius’ ein Vergleich nicht allein mit Größen wie 
Platon, Pythagoras oder Zenon erfolgen sollte, sondern auch oder in erster Linie mit zeitgenössischen 
Philosophen. Unter diesen sind eklektische Methoden und „freie“ Übersetzungen wie sie Apuleius zum Nachteil 
gereichen nichts Ungewöhnliches, Moreschini 1981 (1964), 17-56, Sandy 1997, 12-16. Hinzukommt, dass der 
Synkretismus als Bezeichnung einer wie auch immer gearteten Verschmelzung beziehungsweise Mischung von 
Kultur- und Religionsphänomenen kritisch gesehen werden muss, insbesondere seine Verwendung als scheinbar 
neutrale, klar abgrenzbare Klassifikation sowie seine traditionell negative Konnotation als Verfall 
beziehungsweise Abweichung von der angeblich „reinen, ursprünglichen“ Lehre. Während Kritiker geteilter 
Meinung sind, ob ein neutraler Umgang überhaupt möglich ist, muss in jedem Fall die relative Qualität des 
Begriffs berücksichtigt werden. So ist der reine, homogene Gedanke beziehungsweise eine ebensolche Lehre ein 
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philosophische Inhalte bei einer neutralen Analyse zudem fundiert und konsistent sind, 
wurde durch Arbeiten wie die von Wolfgang Bernard und Pierluigi Donini belegt.47 
Zu vermuten ist, dass sich Apuleius gerade über seine adaptive Praktik die 
Möglichkeit für eine eigene, individuell konstruierte Gesamtlehre vorbehält. Für eine solche 
These spricht sich Münstermann aus. Seine Erkenntnisse bestätigen zum einen ein 
einheitliches Weltbild, das allen Werken Apuleius’ konsistent zugrunde liegt, obgleich 
Münstermann es als weniger platonisch beurteilt als von Apuleius selbst verlautet. Zum 
anderen legt er dar, dass Apuleius’ Abweichungen, nicht nur aus der von Michael 
Bingenheimer konstatierten religiösen Interpretation Platons resultieren, sondern darüber 
hinaus aus einer starken Zuneigung zum Mysterisch-Gnostischen, möglicherweise dem Kult 
des Hermas.48 Apuleius’ Verschwiegenheit begründet sich damit, dass er seine 
Wahrheitslehre Eingeweihten vorbehalten und sich vordergründig einer allgemein 
anerkannten, seinen Lehren nahestehenden Autorität, den Platonikern, zuordnen möchte.49 
Bingenheimer bestätigt, dass die Bezeichnung von Apuleius als Platoniker gleichzeitig zu 
hoch und zu niedrig greift, da sein Interesse nicht an Platons Ideenlehre selbst besteht, 
sondern in einer ganz persönlichen Wahrheitssuche, in der Platon einen Meilenstein 
                                                                                                                                                        
in der Realität nicht vorgefundenes Gedankenkonstrukt. Vielmehr stellen sämtliche philosophische oder religiöse 
Lehren in vielfältiger und komplexer Weise Synthesen früherer Lehrelemente dar, deren Herkunft nicht immer 
zu ermitteln ist. Eine Beurteilung der Qualität in Form einer positiven oder negativen Wertung erweist sich 
demzufolge als problematisch. Eine Bewertung beziehungsweise ein Vergleich hinsichtlich des Ausmaßes ist 
möglich (siehe Hellenismus) jedoch ebenfalls schwierig und vorurteilsanfällig, siehe Colpe 1975, 16, 29, 
Leopold/Jensen 2004, 15-16, 20-26, 29, van der Leeuw, 2004, 98-101. Unabhängig von Wertung und Umfang, ist zu 
beachten, dass Apuleius’ Arbeit und Lehre eine starke, bewusst intendierte eklektizistische Synthese auszeichnet, 
die versucht Erkenntnisse diverser Lehren und Kulturen zusammenzufassen. Insofern die Notwendigkeit 
gegeben ist, diesen Sachverhalt als herausragende Eigenschaft Apuleius’ hervorzuheben, der wertebeladene 
Synkretismus-Begriff allerdings zu vermeiden ist, werden im Folgenden die Beschreibungen „eklektisch“ und 
„Synthese“ bevorzugt. Zu (un)conscious syncretism sowie möglichen positiven Konnotationen des Synkretismus 
siehe Leopold/Jensen 2004, 22, 26. 
47 Gegen Beaujeus Vorwurf der Inkonsistenz in De deo Socratis argumentiert Bernard, Beaujeu 1980, 78-95, 
Bernard, 1994, 358-73. Die herausragende Bedeutung kaiserzeitlicher Dämonologien findet sich bei Pierluigi 
Donini (2004), 142-161. Stephen Harrisons’ Gleichstellung von De deo Socratis mit den Διαλέξεις von Maximus 
von Tyros erweist sich in diesem Zusammenhang als irreführend, Harrison 2000, 172. Er unterschlägt auf diese 
Weise die von Donini hervorgehobenen, wesentlichen Unterschiede beider Autoren in einer bei Apuleius 
schlüssigeren und elaborierteren Systematik des sokratischen δαιμόνιον, die über eine oberflächliche 
Rhetorikarbeit hinausgeht, Donini 2004, 154, 158-161. 
48 Bingenheimer 1993, 26-27, 76, Münstermann 1995, 3-5, 212-217. 
49 Nam equidem nullo umquam periculo compellar, quae reticenda accepi, haec ad profanos enuntiare - „Denn ich lasse 
mich durch keine Gefahr jemals verleiten, was ich als Geheimnis vernommen habe, vor Uneingeweihten 
auszuplaudern“, Apul. apol. 56, übers. v. Helm 1977, 93. Auch meint Apuleius, platonische Lehrelemente in 
vielen Schulen wiederzufinden, was den Platonismus seiner eklektischen Wahrheitsauffassung nahestehen lässt, 
siehe Regen 1971, 110 und Münstermann 1995, 200-204 zu apol. 64. 
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darstellt: Apuleius’ „Streben richtete sich auf eine große, allumfassende Synthese der 
Erkenntniswege, diese Synthese nannte er philosophia“.50 
Zum Eigenwert dieser philosophia vergleicht Giovanni Barra Apuleius’ Äußerungen 
zum Wesen des Bösen mit der anderer Philosophen und erkennt an, dass Apuleius, in der 
Auseinandersetzung mit beziehungsweise Synthese von griechischen und insbesondere 
lateinischen (Cicero) Auffassungen zum Bösen und zum Schicksal, zu durchaus neuen und 
individuellen Schlüssen kommt.51 Es zeigt sich, dass Apuleius, mit einem anderen Fokus 
ausgerüstet, über Platon hinausgeht und seine eigenen, den geänderten Umständen und 
Bedürfnissen der Zeit angepassten, religiösen Antworten gibt. Apuleius‘ eklektizistische 
Vorgehensweise sollte, zumal angesichts dessen, dass auch die sogenannte „orthodoxe“ 
Richtung des Mittelplatonismus eklektische Züge aufweist,52 nicht mehr länger als 
Abwertungskriterium für den Wert und die Originalität seiner philosophia herangezogen 
werden.53  
Eine wesentliche, Apuleius’ Werke auszeichnende Grundeigenart, ist sein gegen die 
Betreibung von Rhetorik und Philosophie zum Selbstzweck gerichteter Fokus auf eine 
ethische Lebenspraxis.54 Zu vermuten ist hier der Einfluss seines Lehrers Taurus.55 Darüber 
hinaus prägt Apuleius’ Weltbild ein weiterer zeitgemäßer Faktor: die Religion. Er setzt sie 
mit seinem philosophischen Wahrheitsstreben gleich:  
                                                 
50 Bingenheimer 1993, 20, erkennbar anhand von Begriffen wie purissima religio, vera ratio und veritatis, Apul. de 
deo Socr. 3, met. 11.5, 11.21. 
51 Barra 1981 (1972), 283-298. 
52 Moreschini 1981 (1964), 17-56. 
53 Die traditionelle Geringschätzung spielt auch in Frederick Brenks Interpretation der Dämonologie des Apuleius 
eine Rolle. So wertet Brenk Apuleius’ Dämonologie als Fehlversuch einer Zusammenführung verschiedener 
Dämonenkonzepte, Brenk 1986, 2141-2142. Auch Robert Müller-Sternberg sieht die zunehmende Bedeutung der 
Dämonen in der Kaiserzeit als Verfallserscheinung, Müller-Sternberg 1964, 38-41. Brenk und Müller-Sternbergs 
Ausführungen zum Konzept der moralischen Seelenwanderung, das mit Hesiod eingeführt und in den 
philosophischen Lehren der Kaiserzeit ausgebaut wird, und die zunehmende Allegorisierung des Dämons 
weisen jedoch vielmehr auf eine kulturelle Entwicklung hin. Diese zeigt sich durch einen Anstieg an ernsthaften, 
auf den Kenntnissen vorheriger Philosophengenerationen aufbauenden, rationalistischen Reflexionen zu Selbst, 
Welt und Individuum, Müller-Sternberg 1964, 38-41. 
54 Wie in den beiden folgenden Kapiteln ausgeführt handelt es sich mit De deo Socratis um eine ethische 
Aufforderung zu einem rechten Leben, während die Metamorphoses von einer individuellen Bekehrung zu einem 
solchen Leben berichtet. Welche zentrale Stellung Ethik für Apuleius einnimmt, offenbart seine größere 
Leidenschaft und geringere Systematik bei wichtigen ethischen Stellen, Sandy 1997, 222. John Dillon sieht in 
Apuleius’ Behandlung der Ethik den größten Unterschied zur Gaius-Schule gegeben und vermutet daher, dass er 
dieser nicht angehört hat, Dillon 1996 (1977), 326, 328-338. Apuleius selbst führt in seiner Apologie aus, den 
Zusammenhang von Wissen und Werten gemäß der Auffassung seiner Zeit von παίδεια zu teilen: Eundem me aio 
facundissimum esse, nam omne peccatum semper nefas habui - „Ebenso kann ich behaupten, ich sei redegewandt, weil 
ich jedes Vergehen immer für Sünde gehalten habe“, Apul. apol. 5.3. Gerald Sandy vermutet hier eine breitere, 
gegen Rhetorik und Philosophie zum Selbstzweck gerichtete zeitgenössische Tendenz, Sandy 1997, 27-36, 89, 215-
216. 
55 Aul. Gel. 5.15, Sandy 1997, 31. Zu Taurus siehe auch Kapitel 3.4.3. Eigenverantwortung und freier Wille oder 
göttliche Fügung?, 279-280. 
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At ego […] multiiuga sacra et plurimos ritus et varias cerimonias studio veri et officio erga deos 
didici. 
Ich habe mich […] in vielfachen Kulten, zahlreichen Bräuchen und mannigfachen Gottesdiensten 
aus Verlangen nach der Wahrheit und aus Verehrung gegen die Götter unterweisen lassen.56 
Wie stark Apuleius in seinem Fokus auf die Religion vom Mysterienkult beeinflusst ist, 
wurde bereits angesprochen.57 Auch in den Metamorphoses wird eine religiöse Zielsetzung im 
elften Buch deutlich.58 
Auf die Frage zurückkommend, inwiefern Apuleius als Sophist oder Philosoph zu 
verstehen ist, kann festgehalten werden, dass die Frage falsch gestellt ist. Apuleius beweist, 
dass beide Aspekte keineswegs in Opposition zueinander stehen müssen. Er strebt danach, 
zumindest in den Augen der Öffentlichkeit, die sophistischen Ideale in seiner Person zu 
verwirklichen und das Publikum mit rhetorisch unterhaltsam verpackten Reden für seine 
philosophische Botschaft empfänglich zu machen. Apuleius präsentiert sich als 
Persönlichkeit, die die tiefgreifenden Umwälzungen seiner Zeit intensiv miterlebt und sich 
mit ihnen auseinandergesetzt hat. Trotz und gerade wegen Apuleius’ großer Offenheit 
gegenüber den intellektuellen Tendenzen seiner Zeit, ergeben Maß und Kombination dieser 
Tendenzen eine letztlich individuelle Eigenleistung an Sinnzuschreibung. Apuleius ist nicht 
nur ernsthaft bemüht, sein eigenes Leben bestmöglich nach seinem Sinnsystem auszurichten, 
er möchte es auch anderen als Botschaft weitergeben, um ihnen Hilfestellung in ihrem 
Prozess der Individuierung zu geben. Den Inhalten der Botschaft wird sich in den nächsten 
Kapiteln gewidmet. 
 
3.2. Apuleius’ Dämonen in De deo Socratis 
Apuleius‘ extensive Dämonologie findet sich vor allem in seinem Werk De deo Socratis. Sie 
wird nachfolgend auf ihre grundlegenden Strukturen und die einzelnen Typen dämonischer 
Wesen hin analysiert. Dabei wird versucht folgende Thesen zu belegen: 
(1) Apuleius‘ Dämonen weisen grenzgängerische Qualitäten auf, die sie zwischen Göttern und 
Menschen lokalisieren. 
(2) Ihre besondere Bedeutung gewinnen Apuleius‘ Dämonen für den Menschen dadurch, dass 
sie diesen immerzu (durch Verortung oder Funktion) sehr nah verbunden sind. 
(3) Die Abgrenzung von Dämonen zu Göttern und Menschen ist in Apuleius‘ Weltbild eine 
graduelle und permeable. Dadurch bereitet sie den Boden für eine Strebensethik.  
(4) Apuleius‘ Dämonen sind nicht nur verlängerte Arme der Götter; die Beziehung der 
Menschen zu ihnen definiert sich nicht ausschließlich über die Beziehung zu den dahinter 
liegenden Göttern. 
 
                                                 
56 Apul. apol. 55, Helm 1977, 91. 
57 Apul. apol. 55, 56, flor. 16, 17, Aug. epist. 138.19, Münstermann 1995, 212-217, siehe auch in diesem Kapitel, 176-
177, 183. 
58 Apul. apol. met. 11.7, 11.15, 11.30, Helm 1956, 1-2, Ogilvie 1984 (1969), 25-26, Dodds 1985 (1965), 104, 105. 
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3.2.1. Dämonenphänomene  
Apuleius’ bedeutendste philosophische Arbeit De deo Socratis stellt die Niederschrift eines 
öffentlichen Vortrags dar, der vermutlich mehrmals um 160 nach Christus in Karthago 
gehalten wurde.59 Sie enthält die umfassendste Dämonologie der Kaiserzeit. Die 
Dämonologie ist dem damaligen Interesse an der Stimme (vox) des Sokrates als Zeichen 
göttlicher Führung geschuldet.60 Letztlich läuft sie jedoch auf weiter reichende Implikationen 
hinaus. Apuleius’ Dämonologie stellt einen zentralen Wesenskern seiner Theologie dar und 
bereitet den Boden für seine Ethik.61 Diese Ableitung spiegelt sich bereits im Aufbau der 
Rede. Ausgehend vom dreigeteilten Kosmos leitet sie klar strukturiert zu den einzelnen 
Dämonentypen und zum spezifischen Dämon (daemon) des Sokrates über.62 Sie schließt in 
einem eindringlichen Schlussappell, der sich bereits zuvor in zahlreichen Ermahnungen 
andeutet. Darin ruft Apuleius zur Nachfolge Sokrates‘ und Odysseus‘ und zur eigenen 
geistigen und körperlichen Angleichung an die unsterblichen Himmelsgötter (dii immortales, 
dii caelites)63 auf.64 
Apuleius beschreibt die Welt hierarchisch und folgt dabei Platon und Aristoteles. Er 
teilt sie örtlich (Oben, Mitte und Unten) und nach Grad an Würde und Macht in eine naturae 
dignitate ein. In den verschiedenen Bereichen der Natur leben jeweils dazugehörige Wesen, 
die den Elementen ihrer Umgebung angepasst sind (Erde, Wasser, Luft, Feuer).65 Menschen 
als oberste Wesen der unteren Erde sind den Göttern als Bewohner des oberen Äthers 
gegenübergestellt. Sie zeichnen sich durch Unbeständigkeit, Vergänglichkeit und körperliche 
und geistige Mängel aus. Dennoch können sie ihre Mängel über ihre unsterbliche Seele und 
ihre Vernunftbegabung verringern.66 Götter sind unsterblich, gleichbleibend, glückselig und 
vollkommen an Stärke, Anmut, Moral und Vernunft.67 Apuleius unterscheidet zwischen 
solchen, die noch mit den Augen erfassbar sind (visibiles deos: sidera) und solchen die nur 
noch mit der Vernunft zu erfassen sind (alios intellectu vestigamus, im Weiteren als 
                                                 
59 Bingenheimer 1993, 67. 
60 Apul. de deo Socr. 19, Sandy 1997, 199. 
61 Harrison 2000, 151. 
62 Apul. de deo Socr. 19. 
63 Apul. de deo Socr. 1. 
64 Bingenheimer 1993, 73, Lakmann 2004, 39-43. 
65 Apul. de deo Socr. 1, 5, 7-9. 
66 Apul. de deo Socr. 3-4. Die niedere Stellung der Tiere findet sich ebenso in apol. 7.5 und an vielen Stellen bei 
Platon, Plat. Tim. 42, 77, 92, Phaid. 81-82. 
67 Apul. de deo Socr. 1-2, 12. 
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„intelligible Götter“ bezeichnet).68 Über allen gebietet der unbeschreibbare Göttervater 
(parens) als Herrscher und Urheber aller Dinge (omnium rerum dominator atque auctor).69  
Da beide Bereiche des Kosmos durch die sich zwischen Erde und Mond ausbreitende 
Luft getrennt werden und alle Bereiche ihre eigenen Wesen haben, schlussfolgert Apuleius 
die Existenz mittlerer göttlicher Mächte (divinae mediae potestates), die er den Griechen nach 
daemonae nennt.70 Der durch die kontrastierenden Wesenseigenschaften von Menschen und 
Göttern verhinderte Austausch wird aufgrund der Notwendigkeit einer verbundenen Natur 
indirekt durch die mittlere Wesensnatur der daemonae möglich.71 Neben den Menschenseelen 
(animus humanus) im irdischen Körper (genii genannt) nennt Apuleius als weitere 
Untergruppen der daemonae solche, die ihren irdischen Körper bereits abgestreift haben 
(lemures beziehungsweise ehrenvoller manes [dii]). Unterteilt werden diese in gute 
Hausahnen (lares familiares)72 und aufgrund von Verfehlungen im Leben als Schreckbilder 
(terriculamenta) herumirrende larvae.73 Als letzte Dämonengruppe führt Apuleius die 
„höheren Dämonen“ (augustius genus daemonum) ein, die niemals in einem Körper waren. Sie 
stehen Menschen als begleitende Wächter (custos) beratend und beurteilend im Diesseits wie 
beim Totengericht im Jenseits zur Seite.74  
Durch ihre Verbindung von irdischer Emotionalität, göttlicher Ewigkeit und einem 
Körper von mittlerer Dichte können die daemonae sowohl mit Menschen als auch mit Göttern 
kommunizieren und Botschaften überbringen.75 Sie dienen den mit Königen verglichenen 
Göttern als (Heils-)Boten (vectores, salutigeri) und Dolmetscher (interpretes) und überbringen 
diesen die Gebete und Opfer der Menschen sowie sämtliche Informationen zu den 
Geschehnissen auf Erden. Ebenfalls sind sie für magische Wunderwerke und divinatorische 
                                                 
68 Apul. de deo Socr. 1-4. 
69 Apul. de deo Socr. 3, 8. In de deo Socr. 5 bezeichnet Apuleius Jupiter als höchsten Gott. Vielleicht bezieht er sich 
hier nur auf das allgemeine römische Götterwesen, da er auch die übrigen Götter mit den römischen Namen 
benennt und nicht auch mit den griechischen, siehe de deo Socr. 2. Die Dreiteilung der Götter findet sich ebenfalls 
in de doc. Plat. 1.11. Auf Platon lässt sich die Aufteilung in einen Demiurgen, Götter und Sterbliche 
zurückführen, Plat. Tim. 28-30, 39-40, 41, 69. Platon notiert wie Apuleius eine grundsätzliche Unbeschreibbarkeit 
des Göttervaters, Tim. 29, de deo Socr. 3. 
70 Die Vögel ordnet Apuleius den Erdbewohnern zu, da sie ihre Nester auf Erden haben und nur bis zum Gipfel 
der Berge fliegen, Apul. de deo Socr. 6-9. 
71 Apul. de deo Socr. 4-8.  
72 In den Metamorphoses kommt die geradezu synonyme Verwendung des Begriffs lar für das von ihm gehütete 
Heim zum Ausdruck, Apul. met. 9.8. 
73 Im weiteren Verlauf wird diese Dämonengruppe unter dem Begriff „Totenseelen“ zusammengefasst, auch 
wenn Apuleius den Begriff als solchen nicht geprägt hat. 
74 Apul. de deo Socr. 15-16. Das Totengericht wird auch in den Florida erwähnt, flor. 15. 
75 Apul. de deo Socr. 9, 12-16. Zum mittleren Körper siehe insbesondere de deo Socr. 9, übers. v. Baltes 2004, 63: 
temperanda est ergo nobis pro loci medietate media natura – „Wir müssen also entsprechend dem mittleren Ort ein 
mittleres Wesen zumessen [mischen, zusammenstellen]“.  
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Vorzeichen zuständig.76 Wie bei Justin sind die Götter der Dichter Apuleius zufolge in 
Wahrheit daemonae. Mit deren seelischer Beeinflussbarkeit und Erregbarkeit begründet 
Apuleius die Diversität an Divinationspraktiken sowie die „göttlichen“ Vorlieben für 
bestimmte Menschen.77  
Im zweiten Teil der Rede zieht Apuleius eine Parallele zwischen der Stimme des 
Sokrates (vox) zu den daemonae und aufgrund der leitenden und warnenden Funktion dieser 
Stimme speziell zum höheren custos-daemon. Genauso wie dieser custos-daemon Sokrates (als 
zweites Beispiel führt Apuleius Odysseus an) weisend und schützend zur Seite stand, steht 
jedem Menschen ein solcher daemon hilfreich zur Seite. Notwendige Voraussetzung ist 
allerdings, dass der daemon vom Menschen gebührend geachtet und verehrt wird. Den 
Tugendhaften, der nach einem philosophischen Leben strebt, das sich in der Sorge um die 
Seele übt, führt er zur Angleichung an Gott.78 
 
3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie 
Apuleius’ Rede bestimmt eine spezifische Fusion platonischer, pythagoreischer, ferner auch 
peripatetischer und stoischer Elemente. Er übernimmt das platonische Konzept des Dämons 
als Vermittler aus Platons Συμπόσιον.79 Den platonischen Kosmos und die Geschöpfe 
gliedert er nach Art der pythagoreischen Elementenlehre in eine feste physische und moralische 
Hierarchie. Die Hierarchie entnimmt Apuleius der pseudoplatonischen Ἐπινομίς sowie der 
pseudoaristotelischen Schrift Περὶ κόσμου, deren Echtheit er keinen Grund hat zu 
bezweifeln.80 Bereits Xenokrates hatte aufgrund Platons’ knapper Äußerungen im Συμπόσιον 
                                                 
76 Apul. de deo Socr. 4, 6-7. 
77 Apul. de deo Socr. 11-14. 
78 Apul. de deo Socr. 16-17, 19, 21-24. 
79 In dieser Schrift Platons wird Sokrates in die wahre Wesenheit des Eros eingeweiht. Der Eros ist ein δαίμων 
μέγας und nimmt wie alles dämonische eine mittlere Stellung zwischen Weisheit und Torheit (μεταξὺ σοφίας 
καὶ ἀμαθίας), Sterblichen und Unsterblichen (μεταξὺ θνητοῦ καὶ ἀθανάτου), Gott und den Sterblichen ein (καὶ 
γὰρ πᾶν τὸ δαιμόνιον [ε] μεταξύ ἐστι θεοῦ τε καὶ θνητοῦ). Die Aufgabe des Eros ist es, zu dolmetschen und 
zwischen Göttern und Menschen Botschaften zu überbringen (ἑρμηνεῦον καὶ διαπορθμεῦον). Auch die Magie 
und Mantik werden hier dazu gezählt (μαντείαν πᾶσαν καὶ γοητείαν), Plat. symp. 202-203. 
80 John Dillon bezeichnet den Ausbau der platonischen Kosmologie im Τίμαιος (Plat. Tim. 39-41), die lediglich 
von drei noch unerschaffenen sterblichen Arten ausgeht, zu einer Hierarchie auch übermenschlicher Wesen als 
„kreatives Missverständnis“ beziehungsweise „Neuinterpretation“, Dillon 2004, 133. Sie basiert vermutlich auf 
einer Verknüpfung der mittleren, verbindenden Elemente Luft und Wasser im Τίμαιος mit der ebenfalls mittleren 
verbindenden Natur alles Dämonischen im Συμπόσιον, Tim. 31-32, symp. 202a-203a. Dennoch gibt es auch im 
Τίμαιος unkonkretisierte Andeutungen über geschaffene Wesen, die teils auf die Erde, teils auf den Mond 
verpflanzt werden. Vielleicht ist mit dem Mond bereits der Ort der δαíμονες bezeichnet. Als Ort für sterbliche 
Wesen kommt er nicht in Frage, Tim. 42. Die Aussage, Götter nähmen auf dienende Kräfte als Hilfsursachen 
Bezug und diese würden von den Menschen häufig als wahre Götter missinterpretiert, deutet (angesichts 
paralleler Äußerungen Apuleius’) ebenfalls mittlere Botenwesen an, Tim. 46, Apul. de deo Socr. 12. Parallelen 
dieser Art können von Apuleius erweiterter Interpretation und seiner bewussten Anlehnung an Textstellen 
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den Dämonen den sublunaren Raum zugewiesen und sie so in die platonische Kosmologie 
integriert.81 Die Integration in eine moralisch und physisch mittlere Position hat 
Auswirkungen auf den ontologischen Charakter des Dämons. Die Ontologie wird im 
Anschluss eingehender behandelt. 
 
(a) Beschaffenheit und Ort 
Apuleius interpretiert die Dämonenstelle in Platons Συμπόσιον (202e) nicht als Mythos oder 
literarisches Stilmittel, sondern gemäß kaiserzeitlicher Interpretation als Dogma. Er ergänzt 
das vorgefundene Dämonenkonzept in De deo Socratis und Apologia um einen auch physisch 
mittleren „Körper“.82 Diesen entlehnt er der Fünf-Elemente-Lehre der pseudoplatonischen 
Epinomis, in der den fünf Elementen jeweils fünf Wesenstypen zugeordnet werden. Drei 
dieser Wesenstypen sind dämonisch (zwei unsichtbar in Äther und Luft, einer sowohl sicht- 
als auch unsichtbar im Wasser).83 Dadurch konstruiert er eine konkrete Klasse der daemones 
mit eigener physischer Beschaffenheit.84  
Die Verortung (human-extern – human-intern, nah – fern) des daemon ist, weniger 
eindeutig als die Rede zunächst verlauten lässt. Die dämonische Gattung im Ganzen, deren 
physische Natur ihrem Herkunftsort gleicht,85 lokalisiert Apuleius in einem mittleren 
Luftbereich zwischen Erde und Mond.86 Trotz dieser Zuordnung zu einem mittleren 
Ursprungsort und einer klaren Trennung in Oben – Mitte – Unten,87 weist die Qualität von 
Luft bereits darauf hin, dass die Grenzen fließende Übergänge sind. Die fließenden 
Übergänge bilden die Voraussetzung für die grenzüberschreitenden, vermittelnden Aufgaben 
der Dämonen. Die daemones stehen nahe genug an der Grenze zum Himmel, dass ihnen der 
Kontakt zu Göttern möglich ist und sie Botschaften und Aufgaben entgegen nehmen 
                                                                                                                                                        
Platons’ stammen. Ein hierarchischer Kosmos und δαíμονες als Verwalter der Götter (ministri dei) über die 
Vorsehung werden auch in De Platone aufgeführt, de doc. Plat. 1.11-12. 
81 Plutarch und Maximos von Tyros übernehmen diese Zuordnung, Regen 1971, 10-14, Sandy 1997, 198-199, 201-
203, 205-208, 210. 
82 Apul. apol. 43, de deo Socr. 11. 
83 Regen 1971, 12. 
84 Der Platonismus hat erst mit Philon von Alexandria eine Hierarchie personifizierter δυνάμεις. Auch Plutarch 
führt einen der potestas entsprechenden Begriff nicht an und präsentiert sein Kozept der δαíμονες noch nicht als 
einheitliches dämonologisches System, Regen 1971, 18-19. Die Beschreibung auf- und absteigender Luftmassen in 
Apuleius’ ontologischer Bestimmung der daemones lehnt sich an gleiche Äußerungen im Τίμαιος an. Dort stehen 
sie jedoch noch ohne Verbindung zu den δαíμονες, Plat. Tim. 60. 
85 Apul. de deo Socr. 11. 
86 Apul. de deo Socr. 8. 
87 Apul. de deo Socr. 1. 
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können.88 Die unscharfe Grenze zu den Menschen zeigt sich bereits in der Luft, die den 
dämonischen Bereich kennzeichnet, aber auch die Menschen auf Erden umgibt. 
Apuleius beschreibt seine verschiedenen Typen an daemones in engem Verbund zum 
Menschen. Es gibt niedere daemones, die zwar ursprünglich den luftigen Regionen 
entstammen, sich aber zeitweise oder zurzeit in einem Menschenkörper (in corpore situs) und 
damit auf Erden aufhalten.89 Selbst als Totenseelen bleiben sie in engem Verbund mit den 
Menschen. Die lares familiares üben als fortwährende Beschützer ihrer Familienhäuser eine 
nahe Präsenz aus. Die larvae wandeln als Schreckbilder oder Strafen für Menschen umher 
und stehen insofern in Kontakt zu den Menschen.90 Auch die höheren daemones treten in 
engen Kontakt zu den Menschen und der Erde. Als markantestes Beispiel ist der custos-
daemon zu nennen. Dieser übt den engen Kontakt zu seinem Schützling über eine Stimme, 
ein Zeichen oder eine Gestalt aus.91 Die übrigen, nicht direkt an einzelne Menschen 
gebundenen daemones führen ihre vermittelnden und divinatorischen Verpflichtungen auf 
die Erde wie Apuleius durch die Gleichsetzung mit paganen Göttern impliziert.92  
Sämtliche daemones teilen demzufolge das irdische Lebensumfeld des Menschen oder 
stehen im direkten Kontakt mit ihnen und der Erde. Dass sich ihr natürlicher Lebensraum in 
den höheren Luftschichten befindet, zeigen die Ausführungen zu den larvae, die aus Strafe 
über ihre Taten in den Grenzbereich von Luft und Erde verbannt werden.93 Die larvae werden 
in ihrem Kontakt zum Himmel beschnitten und ihre Grenzen überschreitende Qualität auf 
das Existieren in einer Grenzzone beschränkt. Ihre Verbannung entspricht der von Apuleius 
postulierten kosmischen Hierarchie, in der die Erhabenheit des Wesens mit der Höhe des 
Ortes gleichgesetzt wird.94 Larvae werden demgemäß zu Erdnähe gezwungen, während die 
                                                 
88 Apul. de deo Socr. 9, 12-16. Zum mittleren Körper, siehe de deo Socr. 9. 
89 Apul. de deo Socr. 15. Auch in Apuleius’ Apologia und Florida findet sich die auf Griechisch zitierte platonische 
Auffassung von einer Seele im Körper: λελοιπότος ψυχὴν σώματος – „ein von der Seele verlassener Körper“, 
apol. 65, ille anima edita – „die Seele hat ihn verlassen“, flor. 16, animam in corporis latibulis – „im Innern des 
Körpers versteckte Seele“, flor 19. Der vernünftige Seelenteil wird demgemäß ebenfalls im Menschen (im Kopf) 
verortet, apol. 49-50. 
90 Apul. de deo Socr. 15. 
91 Apul. de deo Socr. 19-20. 
92 Apul. de deo Socr. 12, 14. Nicht auszuschließen ist, dass die höheren daemones ihren Verpflichtungen auch von 
den höheren Luftebenen aus nachkommen können. Ihre mentale Verbundenheit mit den Menschen und der Erde 
sowie der unmittelbare Einfluss, den sie diesen gegenüber auswirken, hält sie jedoch stets in engem Kontakt. 
93 Apul. de deo Socr. 15. Auch bei Platon ist von nicht vollständig vom Leib gelösten und daher teils 
wahrnehmbaren Schatten- und Trugbildern (εἴδωλα καὶ φαντάσματα) die Rede, die um Gräber schleichen und 
gezwungen sind, zur Strafe eines schlechten Lebens heimatlos umherzuirren bis sie erneut in einen Körper 
fahren, Plat. Tim. 71, Phaid. 81-82, 108. 
94 Νam proinde ut maiestas postulabat, diis immortalibus caelum dicavit – „Denn so wie es die Erhabenheit erforderte, 
wies er den unsterblichen Göttern den Himmel zu“, Apul. de deo Socr. 1, übers. v. Baltes 2004, 47, sunt autem non 
posteriore numero, praestantiore longe dignitate, superius aliud augustius genus daemonum – „Es gibt jedoch – nicht 
geringer an Zahl, doch weitaus bedeutender an Rang und Würde – über den genannten eine weitere, erhabenere 
Art von Dämonen“, de deo Socr. 16, übers. v. Baltes 2004, 75. 
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übrigen, guten daemones von den höheren Luftschichten aus mehrfach kurzzeitig und 
freiwillig auf die Erde kommen.  
Eine lokale Gegenwelt besteht für daemones aufgrund ihrer Nähe zum Menschen 
nicht.95 Durch ihre Mittlerfunktion und ihre Überschneidung mit den Menschen stehen sie im 
regen und geordneten Austausch mit beiden angrenzenden Regionen (Erde und Himmel). 
Selbst larvae irren zwar unstet und ohne festen Wohnsitz umher, ziehen sich jedoch nicht 
gänzlich in einsame Gegenden zurück, wie ihre Auftritte als Schreckbilder oder Strafen der 
Menschen belegen.96  
Zur Frage, ob es sich bei daemones generell um Einzelgänger oder Gruppenwesen 
handelt, finden sich bei Apuleius keine expliziten Verweise. Er spricht von ihnen lediglich 
wiederholt im Plural.97 Damit verweist er auf die große Masse an daemones, die anders als in 
einem überschaubaren Pantheon, bereits dadurch zustande kommt, dass jeder Mensch für 
sich einen genius und einen custos-daemon beansprucht.98 Das unstete Herumirren der larvae 
lässt auf ein Einzelgängerdasein und eine Trennung von den Verwandten nach dem Tod 
schließen.99 Für die lares bleibt die Verbindung zu den Verwandten über den Tod erhalten. 
Während im Allgemeinen ein lar familiaris und mehrere weitere Hausgötter pro Haushalt 
verehrt werden, gibt Apuleius diesbezüglich keine näheren Einsichten.100 Genii sind insofern 
Einzelgänger als sie einzeln in einen Menschenkörper fahren. Custos-daemones sind es im 
Hinblick auf ihre Zuordnung zu einzelnen Menschen ebenfalls. Nimmt man Apuleius’ 
Gleichsetzung der daemones mit dichterischen Göttern ernst, weisen daemones jedoch auch 
ganze Familien auf,101 während Götter in der Regel von verwandtschaftlichen Beziehungen 
freigesprochen werden.102  
                                                 
95 Insofern geht Apuleius auch nicht explizit auf eine Unterwelt ein. Platon hatte diese als rechtmäßigen Ort der 
Totenseelen angenommen, Plat. Phaid. 68, 70, 114, Tim. 44. Einige Stellen im Φαίδων weisen jedoch bereits auf ein 
von der Unterwelt losgelöstes Konzept hin, indem jenseitige Strafen nicht zwangsläufig in einer subterranen 
Unterwelt abgebüßt werden, Phaid. 107-114. 
96 Apul. de deo Socr. 15. 
97 Ex hisce ergo Lemuribus – „aus den Reihen dieser Lemuren“, ex eodem numero – „Schar [von guten Seelen], non 
posteriore numero – „nicht geringer an Zahl“, quorum e numero – „aus ihren Reihen“, Apul. de deo Socr. 15-16. 
98 Apul. de deo Socr. 15-16. 
99 Apul. de deo Socr. 15. 
100 Serv. Aen. 2.514, Fröhlich 1991, 23, 28-29, Charles-Laforge 2011, 197, 200, 205, 214, 222-223. Apuleius erwähnt 
einen lar familiaris als Beschützer des Hauses, geht aber davon aus, dass Totenseelen entweder lares oder larvae 
werden, was mehrerer lares zur Folge haben kann, Apul. de deo Socr. 15. 
101 Offen bleibt, ob daemones Familien aus ihrem vorherigen Leben beibehalten oder erst im Jenseits erwerben, 
Apul. de deo Socr. 12. 
102 Dafür, dass Familien für Götter nicht in Betracht gezogen werden, spricht, dass den Göttern alle körperlichen 
Aspekte, menschlichen Lebensgewohnheiten und Veränderungen (einschließlich Geburt, Heranwachsen und 
Heirat) abgehen, Apul. de deo Socr. 3, 12. Apuleius verweist in seinen Ausführungen auf keinerlei 
Familienbanden, abgesehen von der Bezeichnung des höchsten Gottes als parens mit der jedoch auf die Funktion 
des Erschaffers und Schöpfers angespielt wird, de deo Socr. 1-3. In seiner Auflistung der Götter nennt Apuleius 
Götter parataktisch und frei von Verwandtschaftsbeziehungen. Allein einige Namensendungen und Genera 
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(b) Stellung 
Aussagen zur Stellung der daemones lassen sich an mehreren Stellen der Rede finden. Trotz 
Apuleius’ klarer Abgrenzung zu den Göttern in Form eines dreigeteilten Kosmos mit 
dazugehörigen Wesen, verwendet er die Bezeichnungen divinus und deus auch für seine 
Dämonen: divinae mediae potestates – „mittlere göttliche Mächte“, hoc divorum numero – „Schar 
dieser (unterschiedlichen) Gottheiten“, deum suum – „seinen Gott“ is deus qui est animus sui 
cuique – „dieser Gott, der die Seele, eines jeden ist“.103 An mehreren Stellen berichtet 
Apuleius, dass daemones verehrt werden und fordert seinerseits ebenfalls dazu auf. Kritiklos 
zitiert er, dass Totenseelen als Gottheit anerkannt werden, ausgestattet mit Heiligtümern 
und festlichen religiösen Bräuchen (ab hominibus praediti fanis et caerimoniis vulgo 
advertuntur).104 Apuleius’ Rede enthält den expliziten Aufruf, Sokrates’ Beispiel zu folgen 
und den eigenen custos-daemon zu verehren: si rite animadvertatur, sedulo cognoscatur, religiose 
colatur […] in rebus incertis prospector – „in gehöriger Weise beachtet, mit Eifer erkannt, 
fromm verehrt […] ist er in Unsicherheiten ein weitblickender Fürsorger“.105 Die 
Doppeldeutigkeit in Bezug auf den Status des daemon und seine Abgrenzung zu den 
eigentlichen dii gilt es zu klären. 
 Apuleius hält mit seinem Aufruf zur Verehrung der daemones an einem 
polytheistischen Weltbild fest. In Abgrenzung zu den Göttern konstatiert er den daemones auf 
Basis der kosmischen Dreiteilung eine eigene Natur aus Luft. Ihre gottgleichen Qualitäten 
beschränken sich auf das Gebiet der ewigen Lebenszeit. Demgegenüber grenzt sie ihre 
Beeinflussbarkeit und Erregbarkeit gegenüber den Göttern deutlich ab und stellt sie auf eine 
Stufe mit den Menschen.106 Erst in der Gesamtbilanz erscheinen sie so in einer mittleren 
Stellung.  
Warum Apuleius die daemones dennoch mit dem Titel dii bezeichnet, begründet er in 
seinen Ausführungen zu den manes selbst. Es handelt sich um eine Ehrbezeichnung, die den 
Totenseelen zukommt, die ihr Leben tugendhaft ausgeübt haben und denen postume 
Verehrung erwiesen wird.107 Die Bezeichnung dii kommt insofern auch für tugendhafte, 
verstorbene menschliche Totenseelen und nie im Körper gewesene gute daemones in Frage. 
Sie scheint auf alle anwendbar, die ihre tugendhaften, das heißt „gottgleichen“ (deo similius) 
                                                                                                                                                        
können, abgesehen von der Notwehr grammatischer Geschlechter, auf biologische Geschlechter schließen lassen 
(Minerva, Diana, Vesta, Vulkan, sol, nox), de deo Socr. 1-2. So bricht Apuleius stärker mit der homerischen Tradition 
als Platon, der im Τίμαιος verwandtschaftliche Beziehungen und Nachkommenschaft anführt, Plat. Tim. 40.  
103 Apul. de deo Socr. 6, 14-15, 17, 20-21. 
104 Apul. de deo Socr. 15. 
105 Apul. de deo Socr. 16, übers. v. Baltes 2004, 75, siehe auch de deo Socr. 17. 
106 Apul. de deo Socr. 13. 
107 Apul. de deo Socr. 15. 
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Fähigkeiten bestmöglich ausgebaut und ausgelebt haben.108 Die Einschätzung bestätigt 
Apuleius an einer anderen Stelle, in der er das wohlgemerkt gute Verlangen der Seele als 
guten Gott bezeichnet (igitur et bona cupido animi bonus deus est).109 Mit seinen Erläuterungen 
zu den manes liefert Apuleius insofern die Begründung, warum in seinem Titel vom Gott des 
Sokrates (De deo Socratis) die Rede ist und nicht wie zu erwarten vom daemon. Statt einer 
Inkonsistenz seiner Dämonologie unfreiwillig Ausdruck zu verleihen, wie Matthias Baltes 
vermutet, drückt Apuleius bereits in der Wortwahl seine Ehrerbietung gegenüber der 
helfenden und tugendhaften Stimme des Sokrates aus.110 
Die verschiedenen Typen der daemones sind wie die Götter untereinander einer 
Hierarchie unterworfen.111 Die Hierarchie wird vom Göttlichkeitsbegriff nicht aufgehoben. 
Vielmehr bezieht sich der Göttlichkeitsbegriff direkt auf die Götter, da alles Gute von ihnen 
abstammt.112 Die gute Seele als guter Gott zeigt eine grundsätzliche Verschmelzung 
göttlicher und irdischer Qualitäten auch im Menschen. In diesem Aspekt der Vermischung 
des Göttlichen in unterschiedlichem Maße in allen Wesen offenbart sich die Basis für 
Apuleius’ Strebensaufruf zur Gottangleichung.113 Insofern Apuleius die Verehrung für 
göttliche daemones beibehält, ist es ihm möglich auch die römisch-griechische Kultpraxis 
aufrecht zu erhalten. Er nimmt lediglich Abstufungen vor und unterteilt in mehrere 
Hierarchien transzendenter Wesen. Daemones bleiben trotz ihrer göttlichen Verehrung durch 
ihre Emotionalität von den Göttern als eigene kosmische Wesensklasse deutlich abgetrennt.  
Einige Unklarheiten sind noch anzuführen. So besteht ein gedanklicher Stolperstein 
in Apuleius’ Zuordnung des sokratischen daemon zu den angeführten Typen der daemones. 
Grund hierfür bildet Apuleius’ Aussage: prope dicam Lar contubernio familiaris – „fast bin ich 
geneigt zu sagen: als der ihm durch die Wohngemeinschaft vertraute Lar“.114 Matthias Baltes 
meint, Apuleius weise auf die Parallele von Sokrates’ Körper beziehungsweise Seele als 
Haus seines daemon mit dem vom lar familiaris beschützten Haus der Familie hin.115 Stephen 
Harrison nimmt das Vorliegen einer Unterscheidung zwischen dem eigentlichen Glauben 
                                                 
108 Apul. de deo Socr. 20. 
109 Apul. de deo Socr. 15. 
110 Baltes 2004, 19-20. 
111 Apul. de deo Socr. 154. Die höhere Stellung der niemals mit dem Körper vermischten daemones entspringt einer 
Verbindung der orphisch-pythagoreischen Vorstellung vom Körper als Gefängnis der Seele mit dem stoischen 
Konzept der menschlichen Seele göttlichen Ursprungs und dem platonischen Konzept des jeden Menschen 
geleitenden daemon, Plat. Phaidr. 107-108, Sandy 1997, 205-208, 210. 
112 Es handelt sich um einen stoischen Gedanken, der hier weniger abstrakt in Form einer Hierarchie von Wesen 
versinnbildlicht wird, Algra 2009, 365-368 (bes. 367). 
113 Apul. de deo Socr. 20-21. 
114 Apul. de deo Socr. 17, übers. v. Baltes 2004, 77. 
115 Baltes 2004, 113 (Fußnote 194). 
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Apuleius’ und dem der Allgemeinheit an.116 Beide sehen die Gründe für die von Apuleius 
geäußerte unsichere Gleichstellung vom sokratischen daemon mit dem lar familiaris folglich 
nicht in einer tatsächlichen Gleichstellung beider gegeben.  
Vieles sprich dafür, dass Apuleius den sokratischen daemon nicht als lar, sondern als 
persönlichen custos-daemon darstellt. Argumentativ lässt sich anführen, dass der an allen 
übrigen Stellen sehr konsequent beibehaltene Redeaufbau nicht aufgebrochen wird, wenn 
der custos (!) des Sokrates Teil der custodes als der zuletzt und mit höchster Würde und 
Bedeutung angeführten Gruppe der daemones ist.117 Die Überschneidung der Aufgabenfelder 
beider daemones als praemonitor, tutator und opitulator ist offensichtlich.118 Apuleius verweist 
mit seinem Ausspruch demzufolge eher auf die bewusste Problematik, die sich bei dem 
Versuch ergibt, mehrere Glaubenssysteme zu verbinden.119 
Angesichts Apuleius’ natürlicher Würdehierarchie stellt sich, ähnlich wie bei Justin,120 
die Frage, wer höher zu bewerten ist, ein weiser Mann wie Sokrates oder ein untugendhaft 
handelnder larva? Der Körper positioniert sich hier hierarchisch über der Tugend und 
konterkariert damit Apuleius’ hauptsächlich ethische Schlussfolgerung des Strebens nach 
Tugend. Allgemein basiert die Mittelstellung von daemones nicht auf ihrer größeren 
Tugendhaftigkeit, da sie ebenso von Trieb und Vernunft gelenkt werden. Allein ihr 
luftartiger Körper bevorteilt sie.121 Die klare Körper-Geist Hierarchie bricht ebenso auf, wenn 
es unsichtbare daemones, aber sichtbare Gestirngötter gibt.122 Wie bereits angeführt, 
begünstigt die häufige Präsenz auf Erden und Wohnhaftigkeit in Körpern nicht die 
Beibehaltung einer klaren, lokalen Hierarchie. Schließlich wird die Unterscheidung von 
Mensch und daemon angesichts der Überschneidung beider in dämonischen Seelen 
fragwürdig. 
Die teilweise Schieflage der Hierarchie deutet auf einen gewichtigen Aspekt. Wesentlich 
ist, dass es sich im exakten Sinn nicht um die häufig verkürzt dargestellte Dreiteilung 
„Mensch-daemones-Götter“123 handelt, sondern um eine Dreiteilung in irdische Wesen, 
daemones und Götter.124 Menschen bilden lediglich die höchste Gruppe irdischer Wesen und 
                                                 
116 Harrison 2000, 161-162. 
117 Apul. de deo Socr. 16-17. 
118 Apul. de deo Socr. 16-17, 19. In der Parallele zu Odysseus’ Begleiterin (comes) zeigen sich diese Aufgaben 
ebenfalls, de deo Socr. 24. 
119 Diese Auffassung wird auch von Maria Hidalgo de la Vega vermutet, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 184. 
120 Siehe Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 66, und Kapitel 2.3.5. Erkenntnisse zu Justins Dämonologie, 103. 
121 Apul. de deo Socr. 13. 
122 Apul. de deo Socr. 1, 3, 11. 
123 Diese wird beispielsweise von Maria Hidalgo de la Vega vorgenommen: tres categorías de seres animados: dioses, 
hombres y démones, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 169. 
124 Apul. de deo Socr. 1, 3, 6, 8-9. 
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daemones und Götter sind um ein Vielfaches weiter unterteilt.125 Insofern hier kleine Nuancen 
für die verschiedenen Würdegrade verantwortlich sind und im Detail die exakte 
Positionierung der Wesen schwierig wird, zeigt sich die Zentralität fließender Übergänge in 
Apuleius’ Kosmologie. Die Einteilung der Gruppen ist abstrakt und weist im konkreten Fall 
verschiedene Ausformungen auf. Erst in der Gesamtheit zeichnen sich graduelle Verläufe ab. 
Apuleius‘ Ziel einer größeren Tugend und geringeren Körperlichkeit bleibt eindeutig. Die 
Permeabilität und enge Verschränkung der Qualitäten in Apuleius’ Weltbild potenziert den 
Menschen und Götter verbindenden Charakter. Der Charakter treibt die Auflösung klarer 
Schranken voran und unterstützt die postulierte Gottangleichung.126 
Anknüpfend an die Problematik der Bezeichnung von daemones als Gottheiten sowie 
an die zuletzt genannte Gottangleichung ergibt sich eine weitere Unklarheit. Es ist zu klären, 
inwiefern Menschen und daemones wirklich Wesensgrenzen überwinden. Wenn es sich bei 
dem Begriff deus um eine Ehrbezeichnung und keine wesentliche Wesenstransformation 
handelt und Apuleius an mehreren Stellen von Gottähnlichkeit sowie –angleichung und nicht 
von Gottgleichheit und Vergöttlichung redet, ist begründet anzunehmen, dass das Gute 
lediglich größtmöglich ausgebaut werden kann. Ein Gott wird der Mensch dadurch nicht 
und ein daemon ist er bereits zum Teil.  
Apuleius redet zweimal von Ähnlichkeit mit göttlichen Wesen (deo similius, similium 
numinum), wobei hier aufgrund der offenen Verwendung des Gottesbegriffs auch daemones 
gemeint sein können. Das einen Satz zuvor verwendete Wort aequo – „gleich machen“, 
bezieht sich auf die sapientiae dignitas des Sokrates und nicht auf ihn als ganzer Person.127 
Apuleius bezeichnet Tugend als von Gott kommend und das gute Verlangen der Seele als 
guten Gott (bona cupido animi bonus deus est).128 Baut der Mensch die ethischen Qualitäten in 
sich aus, kann er seinen Status bereits vor der Annahme einer physisch höherwertigen 
Körperlichkeit erhöhen. Dass er damit schon zu Lebzeiten einen Status zwischen Menschen 
und Göttern erhält, bezeugt Apuleius’ Beschreibung des Sokrates.129  
Ein zuvor Mensch gewesener daemon bleibt dennoch anders zu bewerten, wie 
Apuleius in der höheren Stellung der nie im Körper gewesenen daemones herausstellt.130 
Indem Apuleius die manes als höchste erwähnte Statusgruppe der Mensch gewesenen 
                                                 
125 Die Würdehierarchie basiert auf der von Apuleius in De mundo übersetzten pseudoaristotelischen Schrift Περὶ 
κόσμου.  Diese Schrift präsentiert die stoische δύναμις-Lehre, in der die göttliche Kraft mit zunehmender 
Entfernung zu Gott abnimmt und so Ordnungen von geringerer Natur schafft, Regen 1971, 53. 
126 Apul. de deo Socr. 21. 
127 Apul. de deo Socr. 20-21. 
128 Apul. de deo Socr. 15. 
129 Apul. de deo Socr. 20. 
130 Apul. de deo Socr. 20-21. 
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daemones auflistet, vollzieht er einen Trennstrich.131 Der Status höherer daemones ist allein 
denjenigen Luftwesen möglich, die niemals Körper bewohnt haben.132 Auf das Problem des 
bleibenden Unterschieds zwischen „Emporkömmlingen“ und solchen, die niemals einen 
niederen Status innegehabt haben, ist auch Herbert Nowak in seiner Analyse epigraphischer 
Texte zum δαίμων gestoßen. Er meint die Bezeichnungen θεός δαíμονες und dii manes haben 
sich als Doppelwörter gebildet, um den bleibenden Unterschied zu Göttern zu markieren, 
die niemals Sterblichkeit besessen haben.133  
Als Bilanz der Überlegungen ist zu verzeichnen, dass ein Aufstieg, ob physisch oder 
ethisch, möglich ist, eine Restdifferenzierung aufgrund des Aufstiegs bleibt. Der Aufstieg zu 
einem höheren daemon oder Gott wird ausgespart. Anzustreben ist in jedem Fall eine wie 
auch immer geartete, größtmögliche Angleichung. Sie bietet größtmögliches Glück, 
Vervollkommnung, Ehre und Erfüllung der natürlichen Bestimmung.134 
In der Zeit von Plutarch, Maximos von Tyros und Apuleius wird es üblich, daemones und 
menschliche Seelen zu verbinden (zeigt sich bei allen drei Autoren) und somit frühere 
Assoziationen von daemones mit animi oder mentes und den Glauben an ein beschützendes 
Wesen (genius), zu einer festen systematischen Lehre auszubauen. Die Assoziationen 
entspringen dem bei Apuleius erwähnten, platonischen Glauben an einen guten, göttlichen 
                                                 
131 Apul. de deo Socr. 15. 
132 Apul. de deo Socr. 16. 
133 Nowak 1960, 45-46.  
134 Honoris gratia – “ehrenhalber”, Apul. de deo Socr. 15, übers. v. Baltes 2004, 73, iuste ac prudenter curriculo vitae 
gubernator – “den Lebenslauf gerecht und umsichtig gemeistert”, de deo Socr. 15, übers. v. Baltes 2004, 73, Quae 
quidem ratio vivendi omnibus aeque necessaria est – „Diese Kunst der (rechten) Lebensführung ist für alle Menschen 
gleichermaßen notwendig“, de deo Socr. 21, übers. v. Baltes 2004, 85. Bei Platon findet sich ein ähnliches Bild. Im 
Τίμαιος wird die Philosophie als höchstes, von Göttern geschenktes Gut ausgezeichnet, Plat. Tim. 47. Über eine 
gute Erziehung gemäß der Vernunft und Philosophie soll der Mensch seinen höchsten Seelenteil zur Herrschaft 
seines Selbst führen, um sich bestmöglich den Göttern anzugleichen und damit die eigene, gottgegebene 
Bestimmung zu erfüllen, Tim. 44, 46, 68-69, 86, 89-90. Explizit wird gesagt, dass ein Ausbau guter und schlechter 
Teile der Seele und insofern ein Annähern und Entfernen gegenüber den Göttern möglich ist. Allerdings weist 
die Bezeichnung einer bestmöglichen Annäherung auf einen verbleibenden Unterschied hin, Tim. 90. Auch im 
Φαίδων wird das Trennen der Seele vom Leib und niederen Leibeslüsten durch Tugend und Vernunft als 
positives Ziel bezeichnet, Phaid. 64, 67, 114. Aussagen, dass die Welt als Kreislauf bestehen bleiben, nicht alles 
eins werden soll und der göttliche Demiurg deshalb bewusst sterbliche Wesen schafft, obwohl er noch mehr 
Götter hätte schaffen können, widersprechen der Intention, allen Menschen sei bestimmt Götter zu werden, 
Phaid. 70-72, Tim. 41. Allein die größtmögliche Perfektion der eigenen Art wird als Ziel gegeben, Tim. 41. Der 
Schutzgeist (δαίμονα θεὸς) soll den Menschen über Wissen und Weisheit (φιλομαθία) zur Verwandtschaft mit 
den Gestirnen erheben und soweit möglich göttlich und glückselig werden lassen: καθ’ ὅσον δ’αὖ μετασχεῖν 
ἀνθρωπίνῃ φύσει ἀθανασίας ἐνδέχεται, Tim. 90. Vor dem Hintergrund dieser Vorsicht Platons wird 
nachvollziehbar, warum Apuleius die völlige Spannbreite der Möglichkeiten, die ihm seine Strebensethik bietet, 
noch nicht völlig auslotet. Erst Origenes nimmt kurze Zeit später diesen Schritt vor und benennt das kosmische 
Ziel einer ἀποκατάστασις, einem letztendlichen erneuten Einswerden aller Wesen mit der göttlichen Urmacht, 
Orig. Cels. 5.5, 6.26. 
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Teil der Seele.135 Zusammen mit der gesteigerten Personalisierung des daemon als 
eigenständiges Wesen hat die Entwicklung zur Folge, dass die eigene Seele zunehmend vom 
Menschen kontrastiert wird. Das Problem offenbart sich in Apuleius’ Aussage, die Seele des 
Menschen sei ein daemon und das menschliche Selbst formiere sich aus der Einheit 
(Vereinigung und Verbindung) von Körper und Seele: corpus atque animum […], quorum 
communio et copulatio sumus.136  
Aus der Aussage ließe sich zum einen ableiten, es gäbe zwei Bewusstsein im 
menschlichen Körper. Zum anderen wäre ein Mensch, der sich aus Selbst und Körper 
konstituiert von einem Leben nach dem Tod abgeschnitten. Fehlende Aussagen zu einem 
unabhängig von der dämonischen Seele existierenden menschlichen Bewusstsein sowie 
Apuleius’ breit ausgeführte Strebensethik137 stehen diesen Schlussfolgerungen im Wege. Die 
Strebensethik würde redundant, da sie mit keinerlei Auswirkungen für den Menschen, 
sondern allein für den daemon einherginge. Ausführungen zum Totengericht für die 
Menschen und zur Bestrafung der Seelen-daemones für ihr böses Leben als Mensch lassen in 
Zweifel ziehen, dass Apuleius die Konsequenz zweier Wesen intendiert hat. 
Vielmehr geht Apuleius von einem Bewusstsein im Menschen aus. Dabei handelt es sich 
um die dämonische Seele. Eine klare Identifikation des Menschen mit dieser Seele als 
eigentlichem „Selbst“, geht aus Apuleius‘ Ausspruch hervor, der Mensch lebe durch nichts 
anderes als die Seele (non alia re quam animo vivi).138 Apuleius redet zudem von einer 
menschlichen Seele (animus humanus), die auch daemon genannt wird (daemon nuncupatur). Er 
spricht nicht von einer dämonischen neben einer menschlichen Seele.139 Die Seele verlässt 
nach dem Tod den Körper und wird wieder zum reinen daemon. Damit hebt Apuleius eine 
Unterscheidung von Mensch und daemon für die dämonischen Totenseelen auf. Die 
Überschneidung beider Wesen ermöglicht die Statusaufwertung und –abwertung des 
Menschen durch Tugendstreben oder üble Taten. 
Die menschliche beziehungsweise dämonische Seele (genius) des auf Erden zweigeteilten 
menschlichen Selbst (Körper und Seele) unterteilt Apuleius in seiner Apologia im Sinne 
Platons weiter in einen triebhaften-körperbezogenen und einen vernünftigen Seelenteil.140 
                                                 
135 Apul. de deo Socr. 15, Regen 1971, 16-17, Sandy 1997, 199, 205-208, 210, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 173-174. 
Platon bezeichnet die vollkommenste Art der Seele im obersten Teil des Körpers als Schutzgeist (δαίμονα θεὸς), 
Plat. Tim. 90. 
136 Apul. de deo Socr. 15. 
137 Apul. de deo Socr. 21-24. 
138 Apul. de deo Socr. 21. 
139 Apul. de deo Socr. 15. 
140 In der Apologia wird auf „den königlichen Teil der Seele, der vernunftbegabt oben im Haupt des Menschen wie 
in einer Burg und einem Palaste thront“ (regalem partem animi […], quae ratione pollens verticem hominis velut arcem 
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Mit und ohne diese Ausführungen, wird dem genius als eine in positive und negative 
Antriebe geteilte Seele offen gestellt, gute Qualitäten durch bestimmte Handlungen und 
Einstellungen auszubauen.141  
Der inneren genius-Stimme,142 einem Fürsprecher der Vernunft, fügt Apuleius eine 
externe Vernunft hinzu: den custos-daemon. Der custos-daemon symbolisiert in seiner Funktion 
als alles durchschauender und sehender, persönlicher Vorgesetzter (privus custos, singularis 
praefectus), Missbilliger des Bösen und Billiger des Guten (malorum improbator, bonorum 
probator) die erhoffte Herrschaft der positiven über die negativen Antriebe, das heißt des 
vernünftigen Seelenteils über die restlichen Seelenteile und Körperglieder.143 Folgt der 
Mensch den Ratschlägen der externen Vernunft wird seine interne Vernunft die Regentschaft 
in Seele und Körper übernehmen.144  
Auch in Platons Τίμαιος kommt die zwiespältige Haltung zum höchsten Seelenkern zum 
Ausdruck. Einerseits wird der höchste Seelenkern zur Person des Menschen gerechnet, 
andererseits wird er als eigenständiges Schutzwesen (δαίμονα θεός) im Sinne des custos-
daemon beschrieben. Custos-Aufgaben werden an anderer Stelle ebenso Dämonen und 
Göttern zugesprochen.145 Die platonische Seelenauffassung könnte Apuleius in der 
doppelten Ausführung der Vernunft beeinflusst haben.146  
Die im Detail vorhandene Widersprüchlichkeit von Apuleius’ Darstellung ist auf den 
Bezug zu gelebten Kultpraktiken und philosophischen Vorläufern zurückzuführen. 
Apuleius’ Intention bleibt deutlich. Er geht von einem hierarchisch klar gegliederten Kosmos 
                                                                                                                                                        
et regiam insedit) verwiesen, Apul. apol. 49-50, übers. v. Helm 1977, 83, 85. De Platone bezeugt die Kontrolle des 
Jähzorns (irascentia) und der Leidenschaften (cupido, adpetitus) als niedere Seelenteile und den Körper durch den 
obersten Seelenteil – das Vernünftige (rationabilis), de doc. Plat. 13. Auf die Lenkung der Glieder durch die Seele 
deutet Apuleius in flor. 16. Die Teilung der Seele findet sich in Platons Πολιτεία und bildhaft im Gleichnis vom 
Seelengespann im Φαῖδρος (ein gutes Ross, ein schlechtes Ross, die Vernunft als Lenker), Plat. polit. 435, Phaidr. 
246-248, 253-254. Während die einzelnen Seelenteile ursprünglich eine unsterbliche Einheit bilden, wird die 
Einheit in Platons Spätwerk Τίμαιος aufgebrochen und weicht einer stärkeren Betonung des bei Apuleius im 
Vordergrund stehenden zweigeteilten Selbst mit einer göttlichen Seele und einem vergänglichen Leib, Tim. 35, 
42-45, 61, 69, 70-73, 87-89. Die im Selbst angelegte Dualität hat ihren Ursprung in einer grundlegenden 
Opposition zwischen einer chaotischen Urmaterie und einem vernünftigen Demagogen, Tim. 28-30, 39-41, 69, 90-
92. Im Φαίδων wird versucht die Zweiteilung anhand von Belegen zu begründen, Phaid. 70-80, 105, 107. 
141 Apul. de deo Socr. 15, 20-21.  
142 Apul. de deo Socr. 19. 
143 Apul. de deo Socr. 15-16. 
144 Apul. de deo Socr. 21. 
145 Im Φαίδων findet sich die Zuschreibung der Funktionen eines custos sowohl auf δαίμονες als auch auf Götter. 
Dazu beauftragte δαíμονες führen die Menschen im Leben und geleiten sie im Jenseits in die Unterwelt, Plat. 
Phaid. 107-108, 113. Eine reine Seele hat Götter zu Reisegefährten (ξυνέμπορος) und Führern (ἡγεμών), Phaid. 
108b. Auch im Τίμαιος erhalten junge Götter den Auftrag die Menschen nach Möglichkeit auf das Schönste und 
Beste zu lenken, Tim. 42. 
146 Plat. Tim. 90. 
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aus, in dem daemones und Menschen durch ihre Einstellungen und Handlungen in Maßen 
der Auf- oder Abstieg möglich ist. 
 
(c) Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit 
Die Persönlichkeit der daemones beschreibt Apuleius auf zwei Arten. In ihrer zentralen 
Mittlerfunktion werden sie stereotyp dargestellt. Sie üben ihre Funktion vollständig, ohne 
Abweichungen, Proteste oder Fehlausführungen aus.147 Anhand der höheren daemones zeigt 
sich, dass die geringe Individualität dem höheren Perfektionsgrad geschuldet ist. Je 
tugendhafter, desto eher wird ein gleichartiges, im Einklang mit dem höchsten Gott 
stehendes Denk- und Handlungsschema erfüllt. Die Stereotypisierung trifft auch die Götter. 
Sie können ohne Abweichung dem einen perfekten Schema zugeordnet werden. Lediglich 
Sichtbarkeit, Name und Standort sichern ihnen eine gewisse Persönlichkeit und 
Eigenständigkeit.148  
Individuell beschreibt Apuleius daemones, wenn er auf ihre Emotionalität hinweist, die sie 
mit den Menschen verbindet und von den Göttern trennt. Die Gleichsetzung der 
emotionalen, individuellen dichterischen Götter mit daemones vollzieht Apuleius in 
Anlehnung an Xenokrates’ Ausführungen.149 Daemones mögen einige Menschen mehr als 
andere. Sie haben Vorlieben bezüglich Riten. An ihr Mitgefühl kann appelliert, ihr Zorn 
beschwichtigt werden. Verehrung macht sie den Menschen geneigter und lässt sie zum 
Helfer in allen Lebenslagen auffahren.150 Die Beziehung zum Schützling gestaltet sich 
dementsprechend individuell. Der Umfang an Hilfe, den daemones einzelnen Menschen 
zukommen lassen, unterscheidet sich ebenso wie die Art der Kommunikation. Sie erscheinen 
und belehren in verschiedener Art. In welchen Fällen sie aktiv werden variiert gemäß 
Lebenslage, Gesinnung und Wissen des Schützlings.151  
Die zugleich abhängige und unabhängige Rolle der daemones vergleicht Apuleius in De 
mundo mit der königlicher Beamte, Diener und Marionetten. Als Beamte und Diener führen 
daemones marionettenhaft alle Befehle des Königs (des Gottes) aus. Worin er ihnen Freiheiten 
gewährt, nutzen sie ihre auctoritas für eigenmächtige Machtausübung. Die Eigenständigkeit 
                                                 
147 Quae cuncta caelestium voluntate et numine et auctoritate, sed daemonum obsequio et opera et ministerio fieri 
arbitrandum est. – “Das alles, so muss man annehmen, geschieht durch den Willen, die Macht und die Autorität 
der Himmelsgötter, doch durch den Gehorsam, die Mühe und die Dienstleistung der Dämonen.“, Apul. de deo 
Socr. 6, übers. v. Baltes 2004, 59. 
148 Apul. de deo Socr. 1-3. 
149 Harrison 2000, 156, 154. 
150 Apul. de deo Socr. 12-14, 16. 
151 Apul. de deo Socr. 16, 19-20, 24. 
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der daemones äußert sich in De deo Socratis in der individuellen Favorisierung von Personen 
und Riten.152 
Die Verknüpfung von animi und mentes mit dem römischen Seelen- und Geisterkult, hat 
zur Folge, dass erstere zu eigenständigen Persönlichkeiten mit Geschichte, Bewusstsein, 
Wissen und Gesinnung werden. Ihre Eigenständigkeit erlangen sie aufgrund der 
Fusionierung ihrer Persönlichkeit mit der von Menschen. Der genius, Seele und Bewusstsein 
des Menschen,153 wird lediglich durch den menschlichen Körper, die Natur und die göttliche 
Ordnung in seinen Möglichkeiten beschränkt. Ähnliches gilt für die anderen daemones, die 
nur in ihrer Funktion als Mittler zwischen Menschen und Göttern begrenzt werden. Zum 
Teil liegen Zuordnungen zu bestimmten Orten, spezifischeren Aufgaben und Personen vor 
(lar, manes). Abgesehen von der Pflichterfüllung sind sie in Detailfragen der Ausführung 
freigestellt.154  
Bei den larvae schwankt Apuleius in der Bestimmung. Zum Teil erscheinen sie als 
willenlose „Opfer“, die sich der göttlichen Exekutive unterwerfen, zum Teil als hohe 
Funktionäre, denen große Entscheidungsfreiheit gewährt wird und sich von ihrer 
Emotionalität in verschiedene Richtungen treiben lassen, und zum Teil als sehr 
eigenständige Antipoden der Menschen und Götter. Angesichts dessen, dass die larvae 
weniger Freiheiten gewonnen als verloren haben (Verbannung), dass selbst sie nicht gegen 
die göttliche Herrschaft und die ihnen auferlegten Auflagen aufbegehren und dass sie nur 
auf böse Menschen Macht ausüben können, überwiegt der Eindruck eines bemerkenswert 
geregelten und stabilen Herrschaftssystems der Götter.155 
Eine große Eigenständigkeit der daemones wird in der Vielfalt der Kulte kenntlich. Den 
Vorlieben der Einzelnen ist die genaue Ausprägung der Kulte geschuldet. An die daemones 
sind sie gerichtet.156 Apuleius macht deutlich, dass die Bitten und Verdienste nicht, wie Jean 
Beaujeu befürchtet,157 bei den daemones hängen bleiben, sondern pflichtbewusst weitergeleitet 
werden.158 Die gesicherte Gefolgschaft der daemones in allem, was die Mittleraufgaben 
anbelangt, rührt daher, dass Apuleius in diesem zentralen Punkt – der Kommunikation 
zwischen Menschen und Göttern – keine Abweichung dulden kann.  
                                                 
152 Apul. de deo Socr. 12, 14, de mund. 25-27. 
153 Apul. de deo Socr. 15. 
154 Apul. de deo Socr. 12-14. 
155 Apul. de deo Socr. 15. Im Kontrast dazu siehe Kapitel 2.3.1. Gefallene ἄγγελοι, δαίμονες und andere böse Geister 
und Mächte, 60-71, zu den bösen Dämonen in Justin. 
156 Apul. de deo Socr. 14. 
157 Beaujeu 1980, 91. 
158 Apul. de deo Socr. 6. 
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Die weitergeleiteten Bitten und Verdienste werden von den Göttern wahrgenommen. Die 
Götter sind von direkter Berührung abgeschnitten, nicht jedoch von Sorge um die Menschen, 
bemerkt Apuleius.159 In Abgrenzung zur epikureischen Lehre sind sie nicht gefühllos, 
desinteressiert und leben unberührt in ihrer eigenen Welt.160 Da den Göttern lediglich 
veränderbare Emotionen fehlen, ist anzunehmen, ihre Sorge um die Menschen kennzeichnet 
ein ewiger Gleichmut. Der Gleichmut lässt sie Verehrung, Bitten und Sorgen der Menschen 
wahrnehmen und wertschätzen, ohne dass diese akute oder extreme Auswirkungen auf ihr 
Gemüt zeigen.161  
Apuleius hat die Problematik der Unterscheidung zwischen daemones und Göttern 
erkannt. Darauf weist seine Kritik an der unscharfen Interpretation der Dichter.162 Er führt 
an, Dichter schrieben – nie weit von der Wahrheit entfernt – unmittelbar wahrnehmbare 
Taten der daemones den Göttern zu. Die Götter der Dichtung, die dafür bekannt sind, direkt 
und sichtbar auf die irdische Welt einzuwirken und aus Liebe zu einzelnen Menschen Partei 
zu ergreifen, sind eigentlich daemones, da sie regional agieren, zu Emotionen fähig und als 
Phantasma sichtbar werden.163  
Wolfgang Bernard sucht, ein Problem Jean Beaujeus und Gerald Sandys zu lösen. Beaujeu 
kritisiert Apuleius unsteten Wechsel zwischen der Bezeichnung von Minerva teils als Göttin, 
als daemon oder als personifizierte Weisheit.164 Sandy traut Apuleius zu, wie die Dichter 
daemones und Götter zu verwechseln.165 Bernard löst das Problem mit der Annahme, alle 
daemones seien höheren Gottheiten unterstellt und trügen deren Namen. Ferner sieht er 
Weisheit als anderen Namen für Minerva. So sagt Isis in den Metamorphoses, sie werde unter 
vielen Namen verehrt (Pessinuntia, Minerva, Venus, Diana, usw.), hieße aber eigentlich 
„Isis“.166  
Bernards Auffassung ist darin zuzustimmen, dass es sich um unterschiedlich gewichtete 
Referenzen derselben ätherischen Gottheit handelt. Seine Behauptung, daemones seien direkt 
einer Gottheit unterstellt, ist zu relativieren. Apuleius nimmt keine direkte Zuordnung von 
daemones zu spezifischen Göttern vor. Er gibt auch nicht vor, dass sie deren Namen tragen. 
Daemones werden mit dem Namen einer Gottheit angesprochen werden, da sie mit der 
                                                 
159 Apul. de deo Socr. 6. 
160 Bernard 1994, 364-368. 
161 Apul. de deo Socr. 6-7, 14. 
162 In den Metamorphoses lässt Apuleius den Esel anmerken, dass die Charakteristika der Götter im Theater denen 
der Menschen auffallend ähneln, Apul. met. 10.33. 
163 Apul. de deo Socr. 11-12, 24. 
164 Beaujeu 1980, 90 
165Sandy 1997, 203-204. Peter Habermehl erhebt den gleichen Vorwurf und vermutet, Apuleius springe zwischen 
verschiedenen Dämonendefinitionen, Habermehl 1996, 128. 
166 Apul. met. 11.5, Bernard, 1994, 372. 
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Gottheit verwechselt werden, nicht weil sie tatsächlich so heißen. In De deo Socratis weist 
Apuleius auf die Fehlzuordnung von Göttern und daemones bei Dichtern hin.167 Er berichtet, 
Homer nenne Odysseus’ Begleiterin nach poetischem Ritus (quam poeticco ritu) Minerva. 
Unter Odysseus’ Begleiterin ist angesichts der Kritik an Dichtern ein daemon zu verstehen, 
zumal sie als weitere Form eines custos-daemon dargestellt wird.168  
Die doppelte Bezugnahme auf Weisheit und Minerva (nach obigen Ausführungen 
eigentlich Isis), bei der es sich um die Göttin der Weisheit handelt, ist ebenso wenig 
erklärungsbedürftig, insbesondere, da Odysseus seinen custos-daemon an dessen 
Auswirkungen als leitende, weise Kraft wahrgenommen haben dürfte. Es handelt sich meines 
Erachtens um zwei Bezeichnungen: eine nach der Wirkung und eine theologische, die die 
göttliche Kraft einer Gottheit des himmlischen Pantheons zuordnet.  
Bernards Behauptung, Apuleius würde als philosophischen Terminus „Weisheit“ und als 
religiösen „Isis“ bevorzugen, ist eine unangemessene Begrenzung des Weisheitsbegriffs, der 
aus dem Kontext verstanden werden muss.169 Odysseus’ Wahrnehmung einer weisen 
Leitung und Homers’ Zuordnung dieser zu Minerva scheint nicht notwendigerweise von 
Apuleius gewählt. Odysseus‘ daemon ist nicht notwendigerweise der Weisheits-daemon 
schlechthin oder der daemon der Minerva. Er wird lediglich als der daemon von Odysseus und 
Minerva gesehen. Für Apuleius zählt, dass Odysseus einen persönlichen Gefährten hatte, der 
zu den daemones zählt. Für Apuleius ist die Linie, die einzelnen Menschen einzelne daemones 
zuordnet, eindeutiger als die Zuordnung dieser zu Göttern. Er hebt damit die individuelle 
Beziehung zwischen daemon und Mensch anstelle von Mensch und Gott hervor.170 Die Beziehung 
wird durch den direkten Kontakt, die individuellen „Abenteuer“ und die dem custos-daemon 
gewidmete Verehrung171 in ihrer Singularität und Persönlichkeit gestärkt. 
In Apuleius’ Argumentation lässt sich bei jedem der höheren custodes von einem 
Weisheits-daemon sprechen. Ebenso ist jeder Gott weise, da Weisheit ein allgemeines 
Charakteristikum der Götter ist. Schließlich steht einer genauen Zuordnung der Götter zu 
bestimmten daemones und Menschen im Weg, dass Apuleius Götter von Vorlieben 
                                                 
167 Apul. de deo Socr. 12. 
168 Apul. de deo Socr. 24. 
169 Bernard 1994, 372. 
170 Apul. de deo Socr. 16-18. 
171 Apul. de deo Socr. 17, 22. Igitur mirum, si Socrates, vir adprime perfectus et Apollinis quoque testimonio sapiens, hunc 
deum suum cognovit et coluit, ac propterea eius custos – prope dicam Lar contubernio familiaris – cuncta et arcenda arcuit – 
„Ist es also verwunderlich, wenn Sokrates, ein Mann von äußerster Vollkommenheit und selbst nach dem 
Zeugnis Apolls ein Weiser, diesen seinen Gott erkannte und verehrte und dieser daher als sein Schutzgeist – fast 
bin ich geneigt zu sagen: als der ihm durch die Wohngemeinschaft vertraute Lar – alles von ihm fernhielt, was 
fernzuhalten war“, Apul. de deo Socr. 17, übers. v. Baltes 2004, 77. 
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freispricht.172 Apuleius lässt offen, ob daemones für mehrere Götter zugleich agieren können 
und somit keinem Gott fest unterstellt sind. Die fehlende direkte Unterordnung spezifischer 
daemones unter spezifische Götter fördert den Aspekt der Eigenständigkeit ersterer und ist 
damit nicht unerheblich: daemones agieren eben nicht allein als verlängerte Arme der Götter. 
 
(d) Intention und Funktion 
Daemones verrichten alle nötigen Mittlerfunktionen im Kosmos. Die Aufgaben gehen von der 
Besorgung magischer Wunder und divinatorischer Vorzeichen (Vogelflug, Eingeweideschau 
und Traumbilder) zu zentraleren Funktionen wie die des Mitwissers (observator, arbiter, 
testis), Beschützers, Leiters (praemonitor, tutator, opitulator), Anwalts (cognitor), Vormunds und 
Wächters (custos, praefectus, speculator, curator, cognitor, observator arbiter, testis, praemonitor, 
tutator, opitulator) über.173 Aufgaben werden als Auszeichnung der Götter an tüchtige 
daemones verliehen. Einer guten Totenseele wird die Aufgabe des lar familiaris übertragen. 
Die Aufgabe eines custos steht allein höheren Dämonen zu.174  
Die noch in Körpern wohnenden Seelen und larvae fallen in dem Konstrukt von daemones 
als Mittler aus dem Rahmen. Der Menschenseele ließe sich noch (gemäß Äußerungen in der 
Apologia), in Form der intendierten Regentschaft der Vernunft als höchstem Seelenteil über 
das menschliche Selbst, eine gewisse Vermittlerrolle zwischen den Gliedern und der 
göttlichen Vernunft zugestehen.175 
Bei den larvae liegt der Fall anders. Die Auffassung von guten und schlechten daemones ist 
auf den Totenkult zurückzuführen. sie wird von Xenokrates erstmals schriftlich postuliert. 
Apuleius gleicht den römischen Totenkult (larvae, lemures, manes) mit der xenokratischen 
Dämonologie ab.176 Er siedelt seine daemones auf unterschiedlichen, hierarchischen Ebenen 
an. Zuunterst führt er die schlechten genii beziehungsweise späteren bösen larvae an. Diese 
irren als Bestrafte und aus der religiösen Gemeinschaft Ausgestoßene umher.  
In den wenigen Worten inane terriculamentum bonis hominibus, ceterum malis noxium („ein 
leeres Schreckbild für gute Menschen, für schlechte hingegen eine wirkliche Strafe“)177 fasst 
Apuleius die gesamten Gespenstererzählungen des römisch-griechischen Kulturkreises 
zusammen. Die enge Verbindung von Totenseelen (larvae, lemures, manes, umbrae) mit Magie 
                                                 
172 Apul. de deo Socr. 12-14. 
173 Apul. de deo Socr. 6-7, 16. 
174 Apul. de deo Socr. 15-16. 
175 Apul. apol. 49-50, ebenfalls flor. 16. 
176 Sandy 1997, 205-208, 210, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 170, 173-175. 
177 Apul. de deo Socr. 15, übers. v. Baltes 2004, 73. 
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wird in De deo Socratis an nur einer weiteren Stelle angedeutet178 und erst in den 
Metamorphoses eindringlicher ausgeführt.179 Auch die Idee vom leeren Schreckbild (inane 
terriculamentum) ist dort expliziter erklärt. So können larvae nur auf die Personen „magisch“ 
einwirken, die nicht durch Frömmigkeit, custos-daemon und Tugendhaftigkeit gefestigt sind. 
Bei den Übrigen bleiben sie wirkungslos.180  
Die larvae bilden eine Gruppe von daemones, die den Geboten der Götter bereits im Leben 
und weiterhin im Jenseits zuwider laufen. Dies führt zu einem verständlichen Einbruch in 
der Mittlerrolle. Ihre vermittelnde Rolle begrenzt sich auf Erfahrungen, die Menschen über 
sie mit der transzendenten Welt machen können. In der Intention sind sie aufgrund ihrer 
unbestimmten, ausgestoßenen Rolle nicht leicht zu bestimmen. Ihr Auftreten als 
Schreckbilder oder Strafe der Menschen lässt ihre Abneigung der Menschen erkennen.181 Sie 
verfolgen höchst individuelle, ungerichtete Ziele. Von einer bösen Gegenwelt mit 
gemeinsamer Planung und Organisation wie in Justins Werken kann nicht die Rede sein.182 
Den larvae zugute zu halten ist, dass ihr Dasein als auferlegte Strafe unfreiwillig über sie 
gekommen ist und sie es dennoch ohne größeres Aufbegehren ertragen. So bleiben sie 
innerhalb der göttlichen Ordnung.  
Die übrigen, von Apuleius im einzelnen nicht näher aufgeführten daemones sind in 
individuellen Abstufungen gut, das heißt sie handeln mehr oder weniger entsprechend ihrer 
natürlichen Bestimmung und Vernunft und streben das Gute an. Dabei behalten sie einen 
Rest Emotionalität, der sie von den Göttern abgrenzt.183 Hinsichtlich der Beziehung von 
daemones untereinander erwähnt Apuleius keine Konflikte, insbesondere nicht in den stets 
pflichtbewusst ausgeführten Aufgaben.184 Ihre Emotionalität und Gleichstellung mit 
                                                 
178 Daemones sind für die Wunderwerke der Magier zuständig, Apul. de deo Socr. 6, ebenfalls angeführt in apol. 
43. 
179 Dort werden Totenseelen als mitunter animalisch-triebhafte Wesen verortet, die Schabernack oder 
anderweitige Handlungen im eigenen Interesse betreiben, Apul. met. 4.22, 6.30, 8.8, 8.9, 8.12, 8.14, 9.29-9.30. Die 
Verbindung von Gespenstern, Totenseelen und daemones findet sich auch in der Apologia, apol. 63. Zur 
Verbindung von Totenseelen und Magie äußert sich Maria Hidalgo de la Vega (2009/2010, 176-182). Näheres 
siehe Abschnitt (a) Die magische Welt der Hexen und Geister in Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 
211-215. 
180 Siehe Apul. met. 2.1, 2.19, 6.5 und 11.5. 
181 Apul. de deo Socr. 15. Unter den larvae sind die Urheber magischer Vorkommnisse anzunehmen, die jedoch 
erst in den Gespenstergestalten (lemures, manes, larvae) der Metamorphoses expliziter von Apuleius ausgeführt 
werden, siehe Abschnitt (a) Die magische Welt der Hexen und Geister in Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und 
Dämonologie, 211-215, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 173-175. 
182 Siehe Kapitel 2.3.1. Gefallene ἄγγελοι, δαίμονες und andere böse Geister und Mächte, 64- 65. 
183 Apul. de deo Socr. 14, 16, 22-24. 
184 Quae cuncta caelestium voluntate et numine et auctoritate, sed daemonum obsequio et opera et ministerio fieri 
arbitrandum est – “Das alles, so muss man annehmen, geschieht durch den Willen, die Macht und die Autorität 
der Himmelsgötter, doch durch den Gehorsam, die Mühe und die Dienstleistung der Dämonen“, Apul. de deo 
Socr. 6, übers. v. Baltes 2004, 59. 
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dichterischen Göttern lässt hingegen Konflikte zu (Ränkespiele, Racheakte).185 Kämpfe 
gegnerischer Parteien werden nicht aufgeführt. 
Bei larvae ist die Möglichkeit manipulativer Verführung lediglich angedeutet.186 Custos-
daemones wirken demgegenüber (im Positiven) klar manipulierend, da sie Dinge durch ihre 
übernatürlichen Kräfte verändern (Vorzeichen, Schutz vor Unheil) und Ratschläge geben.187 
Apulius verdeutlicht, es läge im Ermessen des Menschen, ob er dem Rat seines daemon folgt 
und dessen Schutz beansprucht.188 Den daemon zu erhören, erfordert bereits vorab viel 
Einsatz. Der Schutz vor larvae und Übeln wirkt erst nach der Entscheidung zu Weisheit, 
Frömmigkeit und zum Folgen des eigenen Schutz-daemon.189 Obgleich der daemon feste 
Naturzustände schaffen kann und ihm das jenseitige Los des Menschen obliegt, bleibt dem 
noch lebenden Menschen die Freiheit von Wahloptionen vorbehalten. 
 
(e) Erfahrbarkeit des Dämons  
Unter die epistemologischen Bestimmungen des daemon fällt die Frage „Für wen daemones 
wahrnehmbar, erfahrbar und sichtbar sind?“. Durch ihren unsichtbaren, luftartigen Körper 
werden sie (wie die intelligiblen Götter) zumeist durch ihre Taten wahrgenommen 
(Vorzeichen, Natureffekte, schicksalhafte Ereignisse).190 Das Beispiel mit Achilles zeigt, dass 
sie sich mit göttlicher Erlaubnis auch als Phantasmen (daemonis species)191 zeigen: soli perspicua 
est, aliorum neom tuetur – „ihm allein ist sie sichtbar, kein anderer nimmt sie wahr“.192 
Sokrates nimmt eine „gewisse Stimme“ (vox quispiam) war, nach Apuleius‘ Vermutung 
vielleicht auch eine Gestalt.193 Apuleius weist darauf hin, dass jeder (insbesondere 
tugendhafte Menschen) die Fähigkeit hat, einen daemon zu schauen.194 
                                                 
185 Apul. de deo Socr. 12-14, 16. 
186 Ihre relative Einflussmöglichkeit gegenüber Menschen kann dahingehend verstanden werden, dass sie 
moralisch und religiös gefestigte Personen nicht verführen oder täuschen können. Sie kann jedoch auch darauf 
bezogen werden, dass gute Personen einen oder mehrende wachsame custos-daemon haben, Apul. de deo Socr. 15. 
187 Apul. de deo Socr. 18-19, 24. 
188 Si [Hervorhebung des Verfassers!] rite animadvertatur, sedulo cognoscatur, religiose colatur […], in rebus incertis 
prospector […] igitur mirum, si Socrates, vir adprime perfectus […], hunc deum suum cognovit et coluit, ac propterea 
[Hervorhebung des Verfassers!] eius custos […] cuncta et arcenda arcuit – “in gehöriger Weise beachtet, mit Eifer 
erkannt, fromm verehrt […] dann [Hervorhebung des Verfassers!] ist er in Unsicherheiten ein weitblickender 
Fürsorger […] Ist es also verwunderlich, wenn Sokrates, ein Mann von äußerster Vollkommenheit […], diesen 
seinen Gott erkannte und verehrte und dieser daher [Hervorhebung des Verfassers!] als sein Schutzgeist […] alles 
von ihm fernhielt, was fernzuhalten war“, de deo Socr. 16-17, übers. v. Baltes 2004, 75, 77. 
189 Apul. de deo Socr. 20-21. 
190 Apul. de deo Socr. 11, 17-19. Auch in den Florida vertritt Apuleius diese Meinung und sagt, Mittelwesen seien 
allein zu spüren, nicht zu sehen, flor. 10. 
191 Apul. de deo Socr. 20. 
192 Apul. de deo Socr. 11, übers. v. Baltes 2004, 65. 
193 Apul. de deo Socr. 20. 
194 Apul. de deo Socr. 20. 
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Es ist bereits angedeutet worden, wie eine erfolgreiche Kommunikation mit daemones 
auszusehen hat. Die Pflege durch fromme Verehrung ist zentral. Sie schließt die 
Verpflichtung zur Philosophie als Verpflichtung zu einem frommen und tugendhaften 
Leben im Fokus auf innere Güter ein:195  
Nihil est enim deo similius et gratius quam vir animo perfecte bonus, qui hominibus ceteris 
antecellit 
Denn nichts ist Gott ähnlicher und willkommener als ein Mann der in seiner Seele 
vollkommen gut ist, der alle übrigen Menschen in höherem Maße überragt.196  
 
Zum Nachteil gereichen oder gefährlich werden daemones (aufgrund der 
Gleichsetzung mit homerischen Göttern nicht nur larvae), den nicht nach Weisheit 
strebenden Menschen, die nicht ihr Wohlgefallen erhalten und insofern nicht von Schutz-
daemones behütet werden.197 Die Verfänglichkeit guter daemones erstreckt sich darauf, dass sie 
alles hören und wissen und somit keine Privatsphäre zulassen. Ihre einzige strafende 
Handlung vollführen sie zum Totengericht und selbst da treten sie weniger als 
Strafvollzieher, denn als ehrliche Zeugen (observator, arbiter, testis) und Verteidiger (cognitor) 
auf.198 
Auf die Frage nach der möglichen Feststellung der inneren Moral eines daemon geht 
Apuleius nur kurz ein. Die breite Ausführung erstrebenswerter Tugenden vereinfacht die 
Zuordnung. Orientieren sich daemones an den Tugenden sind sie gut. Unter die Tugenden 
fallen die Ausweitung guter geistiger Qualitäten, die Abkehr von materiellem Luxus und das 
Stützen auf eigene Qualitäten. Der persönliche custos-daemon offenbart dem Schützling seine 
Intention im Bewahren vor Gefahren und in guten Ratschlägen.199 Zur Frage, ob ein custos-
daemon gut gesinnt und von den Göttern geschickt wurde, äußert sich Apuleius direkt. Er 
hält Zweifel an der Zuordnung der Stimme des Sokrates für unbegründet, da Sokrates seine 
Stimme allein und fernab menschlicher Stimmen, Zeichen und Ratschläge vernahm.200 
 
(f) Fazit 
In Rückbesinnung auf die anfangs gestellten Thesen hat sich ergeben, dass Apuleius seine 
daemones zentral im Hinblick auf eine grenzgängerische Qualität definiert. Er ordnet sie in 
                                                 
195 Apul. de deo Socr. 13, 16 (Verehrung, Opfergaben, Erkennung), 15, 21-23 (tugendhaftes, heroisches Leben). 
196 Apul. de deo Socr. 20, übers. v. Baltes 2004, 85. 
197 Apul. de deo Socr. 12, 13, 15. Weitere Beispiele für die negative Einflussnahme dichterischer Göttern alias 
daemones nennt Apuleius in den Metamorphoses. Im Mythos von Amor und Psyche besteht selbst bei 
Tugendhaften die Gefahr, durch die Emotionalität der Götter mehr oder minder (un-)verschuldet ihren Zorn zu 
erregen und dadurch Unglück zu erleiden, met. 9.2-9.3. 
198 Apul. de deo Socr. 16, 24. 
199 Apul. de deo Socr. 17, 19, 21-23. 
200 Apul. de deo Socr. 19. 
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einem mittleren Lebensraum an, welcher sich durch den fließenden Übergang zu den 
angrenzenden Lebensräumen auszeichnet. Dadurch ist den daemones das Interagieren mit 
Wesen anderer Lebensräume möglich. Auf diese Grundaspekte stützt Apuleius sein Konzept 
der verknüpfenden Verbindung, die daemones zwischen Göttern und Menschen herstellen 
(These 1).  
Dass daemones in ihrer vermittelnden Funktion nicht als bloße, verlängerte Arme der 
Götter betrachtet werden dürfen, zeigt die Analyse von Sokrates‘ und Odysseus‘ Beziehung 
zu ihren custos-daemones ebenso wie die enge Verschmelzung des genius mit der Identität des 
Menschen. Die Verehrung der Götter wird von daemones weitergeleitet. Daneben steht eine 
Verehrung der daemones (der manes, des genius und des custos-daemon) selbst. Die Verehrung 
trägt der individuellen Bedeutung der daemones für den betreffenden Menschen und ihrer 
gemeinsamen Beziehung Rechnung. Der daemon als naher, intimer und persönlicher 
Gefährte und Beschützer ist dem Menschen ein wichtiger Bezugspunkt neben den ferneren 
Göttern (These 2 und 4). 
Einen speziellen Fall stellen die larvae dar. Sie wurden durch straffällige Handlungen 
ihrer ursprünglichen dämonischen Mittlerfunktion enthoben. Doch auch für sie gilt die 
Existenz in einem Grenzgebiet zwischen Erde und Luft und damit eine Welten verbindende 
Funktion, die sie für die mit ihnen in Kontakt tretenden Personen ausüben. Die lokale Nähe 
und der sich ergebende Kontakt zu den Menschen gibt auch diesen daemones im Leben der 
Menschen hohe Relevanz. Das Ausmaß ihres Einflusses ist ein Test der Charakterstärke des 
Menschen. Der Mensch muss sich im Umgang mit ihnen erweisen, um seine Heilsaussichten 
nicht zu verspielen. Speziell larvae sind mehr als verlängerte Arme der Götter. Ihre 
menschliche Herkunft, freien Handlungsoptionen und individuellen Ziele weisen auf 
eigenständige Persönlichkeiten. 
Die Bedeutung fließender Übergänge lässt sich nicht nur auf die Aktivität der 
daemones begrenzen. Die Auseinandersetzung um die Abgrenzung der daemones von Göttern 
und Menschen hat ergeben, dass Menschen und daemones nicht eindeutig zu trennen sind. 
Genii und manes sind Beispiele für die Verschmelzung menschlicher und dämonischer 
Identität. Das Schicksal der niederen daemones ist das Schicksal der Menschen. Der in den 
lares und larvae dargelegte Auf- und Abstieg durch die Auszeichnung guter oder schlechter 
Taten ist der Auf- und Abstieg der Menschen. Apuleius‘ Aufruf an die Menschen zum 
Streben nach Götterannäherung erfolgt durch die Permeabilität von Wesensgrenzen in der 
„dämonischen Identität“ des Menschen (These 3).   
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Apuleius’ Dämonologie präsentiert sich in der zentralen Intention einer Strebensethik in 
Verbindung mit einer dämonischen Führungsperson wohlüberlegt. Im inhaltlichen Detail 
zeigen sich Aspekte seines Weltbilds nicht vollständig zu Ende gedacht. Der Grund liegt in 
Apuleius‘ Absicht, mehreren Kulttraditionen und philosophischen Weltbildern gerecht zu 
werden. Eine große Diversität ideeller und ritueller Traditionen, die sich nicht immer an den 
Maßstäben rationaler Kohärenz orientieren, in ein einheitliches Weltbild zu integrieren, ist 
ein schwieriges Unterfangen.201 
 
3.3. Apuleius‘ Dämonen in den Metamorphoses  
In den Metamorphoses ergibt Apuleius‘ Verweis auf Isis und Osiris durch die lange 
Traditionsgeschichte beider Gottheiten einen ähnlich diffusen Befund wie in De deo Socratis. 
Der Mischung platonischer, pythagoreischer, mysterisch-ägyptischer Lehren und griechisch-
römischer Kultpraktiken geschuldete Ungereimtheiten sind in der Behandlung der Figuren 
Isis und Osiris in Apuleius‘ Metamorphoses zu berücksichtigen. Sie erschweren eindeutige 
Bestimmungen.  
Trotz der vordergründigen Differenz beider Werke und der fehlenden expliziten 
Dämonologie in den Metamorphoses wird im Anschluss näher gelegt, dass auch dieses Werk 
durch ähnliche Thematiken202 und eine ähnlich dämonologisch geprägte Tiefenstruktur 
besticht. Dadurch soll die in der Einleitung zu Apuleius argumentierte These der 
unterschätzten ideologischen Konsistenz Apuleius‘ bestärkt und die für Apuleius zentrale 
Bedeutung eines dämonologischen Weltbilds, das sich durch transzendente Wesen 




Die Metamorphoses sind Apuleius’ berühmtestes Werk.204 Auf Basis des griechischen 
Originals Λούκιος ἢ ὄνος205 berichtet es von den Abenteuern des aufgrund seiner Neugier in 
einen Esel verwandelten, adligen und gebildeten Jünglings Lucius.206 Die wesentlichen Topoi 
                                                 
201 Münstermann 1995, 5-6, 214-217, Gasparini 2011. 
202 Siehe Einleitung 8.1.3. Apuleius als Philosoph, 179-186. Eindringlicher eingegangen wird auf die parallelen 
Thematiken im Kapitel 3.4. Anthropologische Reflexion und Stellenwert des Individuums, 240-288. 
203 Siehe Kapitel 3.1.3. Apuleius als Philosoph, 178-185. 
204 Die auffällige Auslassung der Metamorphoses in der Apologia sowohl seitens Apuleius als auch seiner Gegner 
deutet darauf hin, dass es sich hierbei vermutlich um ein späteres Werk handelt. Einige ordnen es später als 169 
nach Christus ein, andere bereits vor 162/163 nach Christus, Sandy 1997, 3-6. 
205 Riefstahl 1938, 41-44. 
206 Zur Herkunft des Lucius siehe Apul. met. 1.20, 1.23, 1.24, 2.2, 2.3, 3.11, 3.15. 
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des fiktionalen Romans lassen sich mit den Begriffen „Neugier“, „Verführung“, „Schein“, 
„Lehre“ und „Strafe“ auf den Punkt bringen. Lucius’ Neugier207 und sein Ignorieren 
sämtlicher Warnungen208 lassen ihn den Verlockungen und dem glanzvollen Schein209 der 
Welt der Magie und Wunder erliegen, in der es von Hexen, Geistern und mythischen 
Erzählungen heroenhafter und göttlicher Wesen wimmelt. Im weiteren Verlauf muss Lucius 
                                                 
207 Apul. met. 1.2, 2.1, 2.2, 3.14, 3.19. Entsprechend Lucius’ Neugier wird er in ein Tier mit langen großen Ohren, 
einen Esel, verwandelt, met. 9.15.  
208 Warnungen in Form von lehrreichen Erfahrungsberichten anderer sind über das gesamte Werk verstreut, 
werden jedoch von Lucius (zunächst) nicht als Lehren erkannt. Bereits die erste Geschichte die Lucius erzählt 
wird, berichtet vom Unglück eines Mannes namens Sokrates, der sich durch sinnliches Begehren in die Fänge 
einer Hexe begibt und ins Unglück stürzt, Apul. met. 1. Sokrates selbst äußert sich über die Lehre seiner 
Erfahrung wie folgt: Tunc ego sensi naturalitus quosdam affectus in contrarium provenire - „Da habe ich bemerkt, dass 
manche Empfindungen sich von Natur in ihr Gegenteil verkehren“, met. 1.12, übers. v. Helm 1956, 37. Die 
Aussage deutet bereits an, dass die Macht der Magie allzu oft ins Verderben führen kann. Dieselbe Haltung wie 
Sokrates äußert eine alte Frau gegenüber der entführten Prinzessin Charite, wenn sie sagt, Wahres erweise sich 
manchmal als falsch und vordergründig Gutes als schlecht, met. 4.27. Viele weitere Erzählungen warnen vom 
Unglück in das körperliche Süchte und emotionale Leidenschaft Menschen und ihnen Nahestehende bringen 
können. Ehebruch, Mord aus Habgier und Eifersucht sind deren tragische Folgen, Apul. met. 8.3., 8.22, 9.5, 9.14, 
10.24, 10.27-10.28. 
209 Die Welt der ersten zehn Bücher präsentiert sich als eine voller Schein und verführender Gelüste. Lucius 
nimmt diesen Schein bereits in Apul. met. 2.1 war, wenn ihm alles anders zu sein scheint als nach außen sichtbar. 
Sein Kampf mit Schläuchen, die er für Räuber hält und die ihm von den Anderen zur bewussten Irreführung 
vorgesetzt werden, weist auf eine Gesellschaft, die diesem Schein ergeben ist. Dass sie einem Lachgott (met. 3.11) 
dient, der nicht zum Lachen ist, untermalt die Schlussfolgerung, met. 2.32, 3.10, 3.11, 3.12, 3.12. Vielfach wird 
tugendhaftes Verhalten vorgespielt, während versteckt gegensätzlich und aus niederen Beweggründen gehandelt 
wird. Unschuldige werden bestraft, met. 2.27, 7.1, 7.21-7.22, 8.26-8.29, 9.23-9.24, 9.42. Hier zeigt sich Sokrates’ 
Warnung bestätigt, dass das Glück zweideutig ist und sich schnell ins Gegenteil wandeln kann, met. 1.6. Lucius’ 
Liebesnacht als Esel mit einer Frau führt ihn aus seinem kurzen Glück bei einem Bäcker und einem Koch in eine 
Zirkusarena in der ihn erneut große Schmach und Gefahr erwarten, met. 10.19. Eine ganze Reihe schräger 
Vergleiche von Menschen mit Helden und Göttern, die die Schein-Sein-Problematik unterstreichen, lassen sich 
anführen. Meroe vegleicht sich und Sokrates mit Odysseus und Kalypso und verbreitet Lügen über Sokrates met. 
1.12. Photis vergleicht Lucius mit Ajax, er selbst sich mit Herkules, met. 3.18-3.19. An anderer Stelle sieht Lucius 
sich und Photis als Cupido und Venus, met. 3.22. Dass seine Sichtweise nicht den Tatsachen entspricht, zeigt 
seine Verwandlung nicht in den erwünschten stolzen Adler, sondern in einen Esel, der seinem wahren Stand 
mehr gleich kommt, met. 3.22, 3.25. Die Welt ist eine unsichere, wandelbare, in der Lucius in einem Moment von 
Personen geliebt wird, die ihm im nächsten nach dem Leben trachten, met. 10.17. Der lügende Soldat zeigt, dass 
diese Welt bis in die höchsten Ebenen des Staates hinaufreicht, met. 9.41. Auch Lucius’ Kritik an der Darstellung 
bestechlicher Götter im Theater, die für ihn für die Bestechlichkeit selbst höchster Staatsbeamter stehen, weist 
darauf. Lucius’ Kritik bezeugt einen Skeptizismus gegenüber dem Staat, der sich bei Apuleius möglicherweise 
angesichts der tragischen Erfahrungen des Sokrates mit dem Gericht findet, met. 10.33. Ein weiterer Hinweis auf 
diese Kritik findet sich in der ungerechten Tötung eines Gärtners durch unmoralische Soldaten und im Namen 
des Gesetzes, met. 9.41, 9.42. Zur Verführungskraft der Scheinwelt finden sich zahlreiche Beispiele. Lucius wird 
von der Magie verführt, met. 2.5, 2.6. Die sinnliche Verführung mittels körperlicher Schönheit, materiellem Prunk 
und kulinarischen Gelüssten ist allgegenwärtig, met. 2.7-2.9, 2.10, 2.16, 2.11. Lucius’ Tante beschreibt das Land 
treffend als voluptarii secessus – „Vergnügungsstätte“, met. 2.19. Selbst die Götter sind, nach menschlichen 
Ebenbild beschrieben, sinnlicher Lust verfallen, met. 10.33. Dass diese Welt des Scheins und der Lust ins Unglück 
führt, zeigen die diversen tragischen Erzählungen, die in die Haupterzählung eingewoben sind, met. 4.32-4.34, 
8.3, 8.22, 9.5, 9.14, 9.42, 10.2-10.5, 10.24, 10.27-10.28. Am deutlichsten wird die Welt des Scheins kontrastiert, wenn 
Lucius schließlich, als er mit ehrlicher Inbrunst betet, von der Göttin Isis erhört wird, met. 11.1, 11.3. 
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erkennen, dass die Welt der „blinden Fortuna“ (eines näher zu bestimmenden 
transzendenten Wesens) falsch, brutal, unsicher, skrupellos und ungerecht ist.210  
Lucius’ leidvolle Erfahrungen und die tragischen Erfahrungsberichte anderer lassen 
ihn geläutert im heilsamen, schützenden Mysterienkult von Isis und Osiris Hilfe suchen (ad 
religiosam istam beatitudinem […] produxit – „zu dieser frommen Glückseligkeit geführt“211).212 
Die in ihrem ontologischen Charakter komplexe, zwischen daemon, Gott und Allgöttin 
fluktuierende Isis erbarmt sich seiner und führt ihn in ihre und Osiris’ verschwisterte 
Religion (germanae religionis)213 ein.  
In Apuleius’ Roman kommen diverse transzendente Wesen vor, deren Typologie und 
ontologischer Charakter nicht explizit bestimmt werden. Sie werden dem Namen nach in 
transzendente Wesen menschlicher (manes) und nichtmenschlicher Herkunft (dii)214 
eingeteilt. Obwohl Apuleius in den Metamorphoses im Unterschied zu De deo Socratis keine 
explizite Klasse der daemones anführt und sich eine (Genre bedingt) weniger philosophische, 
stärker homerische Welt präsentiert, wird der alleinige Fokus auf den vordergründigen 
Differenzen dem Werk und seinem Verhältnis zu De deo Socratis nicht gerecht.  
Apuleius gibt Anlass dazu, den vordergründig postulierten Botschaften nicht zu 
vertrauen. Erstens weist er – der sich mit seinen Metamorphoses selbst in die Tradition der 
                                                 
210 Lucius fühlt sich, trotz seiner verzweifelten Bemühungen, von einer großen Kraft, die er Fortuna nennt, in der 
magischen und brutalen Scheinwelt gefangen gehalten, Apul. met. 1.7, 4.3. Aus eigenen Stücken vermag Lucius 
trotz seiner Bildung nichts gegen Fortuna ausrichten zu können, met. 4.19, 8.24, 9.1. Von Fortunas 
Ungerechtigkeit und Gnadenlosigkeit zeugt die ihr von Weisen attestierte Blindheit, met. 7.2. Sie straft Gute, 
fördert Böse und spielt mit den Menschen in einer Welt, die so schlimm ist wie in Voltaires Candide, met. 4.3, 4.5, 
7.17, 7.20, 7.25, 10.13. Dass Fortunas’ Machtbereich dennoch begrenzt ist und dem Menschen durch seine eigene 
Hinwendung zur guten Religion eine Lösungsmöglichkeit beigegeben wird, eröffnet sich Lucius im elften Buch. 
211 Apul. met. 11.15, Helm 1956, 337. 
212 Der dem Leben attestierte Aspekt eines Lehrwegs findet sich immer wieder im Roman. Insbesondere die im 
Werk zentrale Liebesgeschichte von Cupido und Psyche parallelisiert Lucius’ eigenen Lehrweg in mythologischer 
Form mit der Psyches. Genauso wie Neugier und Hybris Psyche ins Unglück führt, verwandeln Lucius dieselben 
Laster in einen niedrig stehenden Packesel mit großen Ohren, der seiner Neugier angemessener ist als der 
erhoffte Vergleich mit Cupido und einem Adler, Apul. met. 3.22-3.23, 6.20, 9.15. Auch Psyches neidische, 
habgierige und ruchlose Schwestern finden ihre Strafe, met. 5.8-5.9, 5.27. Lucius erleidet viele harte Strafen 
(Schläge, schweres Gepäck, Todesangst), met. 3.28-3.29, 7.15. Zu Beginn noch ignoriert er viele tendenziell 
lehrreiche Geschichten, met. 6.25. Hier zeigt sich der mysterische Gedanke einer für den Wachsamen und Klugen 
offenstehenden Erkenntnis, die durch zahlreiche wegweisende Lehren erhalten werden kann. Lucius wird 
mehrfach an den Rand der Hoffnungslosigkeit gebracht, met. 6.26. Dennoch ist er am Ende dankbar dafür, dass 
er in mancherlei Schicksalsschlägen geübt worden ist (variisque fortunis exercitatum) und dabei viel Wissen 
erhalten hat (multiscium reddidit), met. 9.13. Dass seine Strafe am Ende dem Schicksal zufriedenstellend 
(interessanter Weise steht hier das neutralere fato statt der blinden Fortuna) gesühnt worden ist und er die rechte 
Erkenntnis gezogen hat bestätigt sich in met. 11.1. Lucius’ mentaler Neubeginn beim richtigen göttlichen Lehrer 
(Isis) wird durch den eintretenden Frühling symbolisiert, met. 11.5, 11.7. Im Kontrast zu den brutalen Qualen 
durch Fortuna beruhigt Isis Lucius, dass ihre Lehren nicht zu schwer sein werden, met. 11.6. Der zuvor noch 
allein in Bezug auf die blinde Fortuna geäußerte Glaube, die göttliche Vorsehung ließe niemanden ungestraft, 
erweist sich letztlich bestätigt. Wer den richtigen Weg erkannt hat, erfährt den verdienten Lohn, met. 3.3.  
213 Apul. met. 11.28. 
214 Apul. met. 1.8. 
DIE STUFENLEITER DES APULEIUS            211 
 
Dichter stellt – in seinem philosophischen Werk De deo Socratis darauf hin, dass Dichter und 
andere Personen daemones missverständlicher Weise als Götter verehren.215 Zweitens stülpen 
die Ich-Erzähler der Metamorphoses (Lucius und andere) den transzendenten Wesen eigene 
Klassifikationen über und macht sich selbst Lucius über die merkliche 
Anthropomorphisierung von Göttern durch die Menschen lustig.216 Drittens wählt Apuleius 
mit Isis eine äußerst ausgefallene Kultfigur und viertens heißt Apuleius in den 
Metamorphoses und in der Apologia vielfach die Kunst hintergründiger Symboliken und 
Tiefenstrukturen gut.217 Eine ontologische Analyse der auftretenden, transzendenten 
Charaktere und ihre Stellung zum Menschen eröffnet, dass sich das Weltbild der 
Metamorphoses weniger vom dämonologisch geprägten Weltbild der De deo Socratis 
unterscheidet als angenommen. Merkliche Parallelen bezeugen keine gänzliche 
Überschneidung beider Welten, belegen jedoch Apuleius’ Treue in den wesentlichen 
Strukturen und Funktionen seines dämonologischen Weltbilds. Die ontologischen Parallelen 
gilt es im Nachfolgenden aufzuweisen. 
 
3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie 
(a) Die magische Welt der Hexen und Geister 
Der größte Teil des Werks bis zum elften Buch präsentiert dem Leser eine geheimnisvolle, 
verzaubernde, aber auch brutale Welt voller Magie, Wunder, Spukgeschichten und 
Göttereinwirkungen. In diese Welt lockt Apuleius den Leser gleich Lucius hinein, damit der 
die Leser Lucius’ Erfahrung „am eigenen Leib erfährt“.218 Im elften Buch wird die magische 
Welt nicht als Fiktion entkräftet. Allerdings wird Magie moralisch und lebenspraktisch für 
wenig erstrebenswert erachtet und als zu gefährlich und wirkmächtig den transzendenten 
Wesen überlassen.219 Der von Lucius bereits zu Beginn des Werks als Möglichkeit in 
Erwägung gezogene Wahrheitswert wird im elften Buch bestätigt.220  
                                                 
215 Apul. de deo Socr. 12, 15, 17. 
216 Apul. met. 10.32-10.33. 
217 Dass Apuleius die in äußeren Schalk verhüllte Wahrheit durchaus für ein geeignetes, rhetorisches Stilmittel 
hält, bezeugt seine Übernahme eines Zitates Kaiser Hadrians in der Apologia: lascivus versu, mente pudicus eras – 
„Warst du im Verse auch frei, warst du im Herzen doch keusch“, Apul. apol. 11, übers. v. Helm 1977, 35. Dass die 
Überlagerung der Wahrheit durch den Schein auch in den Metamorphoses eine große Rolle spielt und Lucius 
beziehungsweise der Leser angehalten wird, sich durch diesen zur Wahrheit hervorzuarbeiten, findet sich in 
Aussagen wie der der alten Frau, die Charite sagt, dass sich manches für wahr Gehaltene als falsch und Falsches 
später als wahr erweist, met. 4.27. 
218 Siehe beispielsweise Apul. met. 2.19, 11.13. Stephen Harrisons gegenteilige These einer reinen Satire findet sich 
in den Überlegungen zum Charakter und zur Funktion von Isis und Osiris widerlegt, Harrison 2000, 238-252. 
219 Diese Schlussfolgerung soll in den folgenden Ausführungen bestätigt werden. Sie wird auch von Frank Regen 
und Maria Hidalgo de la Vega vertreten, Regen 1971, 87-88, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 170. 
220 Apul. met.1.3, 1.20. 
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Als bedeutende Kräfte im Kontakt zwischen Menschen und transzendenten Wesen 
treten als erstes Zauberinnen (feminae divinae, magae, sagae, cantatrices anus)221 auf, die 
magische Praktiken (magica disciplina, ars magica)222 im eigenen Interesse betreiben. Sie 
missbrauchen ihren über Zaubersprüche und Hilfsmittel (Leichenteile brutal Getöteter und 
wilder Tiere) unrechtmäßig erworbenen Zugang zu transzendenter Macht (numinum 
violentia, divini potens).223 Sie übersteigen den menschlichen Machtbereich, indem sie die 
naturgegebene göttliche Ordnung umkehren: 
caelum deponere, terram suspendere, fontes durare, montes diluere, manes sublimare, deos 
infirmare, sidera extinguere, Tartarum ipsum inluminare 
den Himmel herabzuziehen, die Erde in der Schwebe aufzuhängen, Quellen erstarren und Berge 
zerfließen zu lassen, die Verstorbenen auf die Oberwelt und die Götter in die Tiefe zu bringen, die 
Gestirne auszulöschen und den Tartarus selber zu erleuchten.224 
 
Indem Zauberinnen den Lauf der Gestirne durcheinander bringen, können sie in das 
Schicksal der Menschen eingreifen und eine Macht ausüben, die traditionell den 
transzendenten Wesen zugesprochen wird.225 Sie setzen diese Macht nach eigenem 
Gutdünken für Unheil ein (Racheakte, Eingriffe in die Persönlichkeit und Privatsphäre).226 
Die unrechtmäßige Verwendung dieser Macht äußert sich in der Geheimhaltung ihres 
Wissens und der Ausübung abseits von Menschen.227 Während die magischen Praktiken der 
Zauberinnen abgelehnt werden, gesteht die Erzählform im Prinzip gleiche Praktiken bei 
guter Gesinnung zu. Ein ägyptischer propheta legt dem Leichnam eines Ermordeten ein Kraut 
auf und bringt ihn so zum Aufrichten und Sprechen über die Umstände seines Todes.228  
Eigenständige magische Kraft besitzen bereits unpersonalisierte Gegenstände wie 
Flammen. Lucius erklärt im Hinblick auf eine wahrsagende Lampe, ihre Flamme erinnere 
sich noch an das himmlische Feuer. Ihr wohne daher eine göttliche Vorahnung inne.229 Hier 
                                                 
221 Apul. met. 1.8, 2.5, 2.20, 2.21. 
222 Apul. met. 2.20, 2.21. 
223 Apul. met. 1.8, 1.10, 1.11, 2.22. 
224 Apul. met. 1.8, übers. v. Helm 1956, 35. 
225 Apul. met. 1.8, 1.10, 1.11, 2.5, 2.20, 2.21, 2.23, vgl. mit Brenk 1986, 2074. 
226 Apul. met. 1.9, 1.10, 1.11, 1.13, 3.16, 9.29-9.31. 
227 Apul. met. 3.15, 3.17, 3.18, 3.20. 
228 Apul. met. 2.29. In seiner Apologia bestätigt Apuleius die Existenz von Magie und legt dar, es könne auch als 
Göttern angenehme Wissenschaft ausgeübt werden, apol. 26. 
229 Apul. met. 2.11-2.12. 
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findet sich ein Bezug zu dem Gedanken der συμπάθεια,230 ein Gegengewicht zur stärker auf 
physische Naturen fokussierten Dämonologie der De deo Socratis.231  
Über ein deutlich personalisiertes Bewusstsein verfügen Geister (lemures, manes, 
larvae).232 Als verstorbene Seelen können sie über magische Praktiken in ihren Leichnamen 
oder körperlos lebendig werden und eigenmächtig agieren.233 Hier zeigen sich zwei Aspekte. 
Einerseits scheint sich der Verstorbene grundsätzlich in einer „Totenwelt“ aufzuhalten, 
durch menschliches Einwirken aber in Kontakt mit der Welt der Lebenden treten zu 
können.234 Andererseits zeigt sich der Einfluss, den die lemures, manes und larvae auf die 
irdische Welt haben können.  
Lemures, manes und larvae sind nicht allein wandelnde Schreckbilder oder Stimmen, 
die Gespräche belauschen und Informationen weitergeben.235 Sie können auch aktiv Dinge 
bewirken, Türen schließen, Menschen dazu bringen, sich zu erhängen. Ihr Aussehen kann, 
abgesehen von einigen Absonderlichkeiten (gelbliche Blässe, mager, graue Haare, schmutzig, 
hässlich), menschlich und körperlich genug sein, um als Menschen zu überzeugen.236 Für die 
ontologische Bestimmung von Bedeutung ist, dass Tote auch nach ihrem Ableben 
eigenständige Persönlichkeiten bleiben. Sie bewahren den Bezug zum vorherigen Leben, 
ihrem Charakter und ihrer menschliche Emotionalität.237 Sie bleiben beispielsweise zur Lüge 
fähig. So zweifelt die umstehende Bevölkerung an den Aussagen des vom Propheten zum 
Leben erweckten Leichnams. Sie wird erst durch den Beweis von dessen 
Vertrauenswürdigkeit überzeugt.238  
Die Möglichkeit der lemures, manes und larvae, Gespräche zu belauschen, verweist 
darauf, dass sie häufig als unsichtbare, wandelnde Seelen agieren. Ihre Assoziation mit einer 
luftartigen Transzendenz, die in De deo Socratis eindeutig festgelegt wird, kommt auch durch 
den in den Metamorphoses an mehreren Stellen bezeugten Glauben an ein Aushauchen der 
Seele (anima, spiritus, efflavit animam) zum Ausdruck.239 Bedeutsam für Totenerweckungen ist, 
                                                 
230 Der Gedanke der inneren Bindung einer beseelten Welt durch Sympathien beziehungsweise einer Macht geht 
auf stoisches Gedankengut zurück, Peuckert 1960, 11, Luck 1985, 3, 327, Böhringer 1990, 40, Stuckrad 2003, 17-19. 
Er findet sich auch bei Aristoteles und in Platons Τίμαιος, Luck 1990, 28-29. Plotin nimmt den Gedanken später 
auf. Er beschreibt den Kosmos als großen lebenden Organismus, der von unsichtbaren Mächten 
zusammengehalten wird, Luck 1990, 100-104, Johnston/Graf 1999, 663-665, Flint 1999, 44. 
231 Regen 1971, 5-8, 10-14, 18-19. 
232 Apul. met. 1.8, 6.30, 4.22. 
233 Apul. met. 1.6, 1.8, 1.10, 1.11, 2.29, 9.29-9.31. 
234 Apul. met. 1.8, 1.10, 2.29. 
235 Apul. met. 1.11. 
236 Apul. met. 1.6, 1.10, 9.29-9.31. 
237 Sie werden beispielsweise nicht plötzlich durch göttliche Weisheit weise und erhaben. 
238 Apul. met. 2.29. 
239 Siehe beispielsweise in Apul. met. 2.17, 2.30, 6.17, 8.14, 10.28. 
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dass eine einmal ausgehauchte Seele nicht dauerhaft ins vorherige Leben zurückgeholt 
werden kann.240 Magische Wiedererweckungen sind in dem Sinne relative Unterfangen, die 
nur kurzzeitigen Kontakt mit den Toten herstellen können. 
Die Verbindung von Totenseelen mit Magie und zu Magiern überträgt die 
Assoziation der Magier mit Nacht, Schrecken und Ruchlosigkeit auch auf lemures, manes und 
larvae.241 Sie werden in den Metamorphoses jedoch nicht nur als willenlose Werkzeuge der 
Magier dargestellt. Wenn begangenes Unrecht sie nicht ruhen lässt, werden sie selbst aktiv. 
Sie kommunizieren mit den Lebenden über Traumerscheinungen (umbra),242 ärgern sich über 
Menschen und üben eigenständig (auch tödliche) Rache.243  
Die präsentierte Gruppe der Totenseelen weist sehr deutliche Parallelen zu der in De 
deo Socratis präsentierten Gruppe der larvae. Auch diese begegnen den Menschen als 
Schreckbilder und Strafen.244 Eine klare Assoziation mit den larvae zeigt sich in Charites’ 
Androhung, dass Thrasyllus durch seine schändlichen Taten das Augenlicht verlieren soll, 
um gleich einem trüben Gespenst (incertum simulacrum) zwischen Unterwelt und Sonne 
dahinzuirren (errabis, quaeres).245 Die Parallele der angeführten Gespenster zu den in De deo 
Socratis angeführten larvae besteht zum einen in der Rastlosigkeit und zum anderen in dem 
Aufenthaltsbereich einer mittleren, uneindeutigen Sphäre zwischen Unterwelt und Sonne. 
Thrasyllus‘ Versuch, sein sündhaftes Leben durch eigene Opferung an die (ihm) feindlich 
gesinnten manes (infesti manes) zumindest teilweise zu sühnen, fügt sich in die von De deo 
Socratis konstruierte Bestimmung der larvae.246  
In den Metamorphoses werden die in De deo Socratis aufgrund ihrer Vergehen zu larvae 
degradierten Geistwesen allerdings um eine Untergruppe ergänzt. So gibt es Totenseelen, 
die nicht aufgrund ihres untugendhaften Charakters im Leben weiterhin auf Erden 
wandelnd. Rechtschaffene Menschen werden durch Ermordung, unterlassene oder 
                                                 
240 Apul. met. 6.17. 
241 Apul. met. 4.22, 6.30, Hidalgo de la Vega 2009/2010, 173-175, 177. Die Verbindung von Totenseelen mit Macht, 
Magie, Geheimnis, Hässlichkeit und Schrecken findet sich auch in apol. 53, 61, 63, At tibi, Aemiliane, pro isto 
mendacio duit deus iste superum et inferum commeator utrorumque deorum malam gratiam semperque obvias species 
mortuorum, quidquid umbrarum est usquam, quidquid lemurum, quidquid manium, quidquid larvarum, oculis tuis oggerat, 
omnia noctium occursacula, omnia bustorum formidamina, omnia sepulchrorum terriculamenta – „Dir aber, Aemilianus, 
möge dieser Gott, der Wanderer zwischen den himmlischen und den unterirdischen Göttern, bösen Dank von 
beiden für diese Lüge bescheren und dir immer Erscheinungen von Toten vor Augen bringen, was es irgendwo 
an Schatten, was es an Gespenstern, was es an Spukgestalten, was es an Geistern gibt, alles Grauen der Nächte, 
allen Schauder der Leichenstätten, allen Schrecken der Gräber“, apol. 64, übers. v. Helm 1956, 101. 
242 Apul. met. 8.8. 
243 Apul. met. 8.9. In der Apologia und in De mundo finden sich gleichfalls transzendente Zwischenwesen, die ihre 
göttlichen Kräfte für Divination und Magie einsetzen, apol. 43, de mund. 27. 
244 Apul. de deo Socr. 15. 
245 Apul. met. 8.12. 
246 Apul. met. 8.12, 8.14. 
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fehlerhafte Bestattung und Leichenschändung aus der religiösen Gemeinschaft ausgestoßen. 
Ihr erlittenes Unrecht treibt sie (teils angestachelt von Magiern) dazu, nach dem Tod als 
rastlose und rachsüchtige Seelen (umbra) anderen Menschen ebensolches Unglück 
hinzuzufügen.247 Die Auslassung der Untergruppe in De deo Socratis ist insofern folgerichtig, 
da sie Apuleius’ auf ethische Schlüsselaussagen hinauslaufende Argumentationskette (gutes 
Leben – gutes Jenseits, schlechtes Leben – schlechtes Jenseits) getrübt hätte. 
 
(b) Die dichterischen Götterwesen 
In De deo Socratis wird alles Übernatürliche (Wesen und Vorkommnisse), dass dem 
Menschen unmittelbar widerfährt den daemones, transzendenten Wesen menschlicher und 
nichtmenschlicher Herkunft, zugeschrieben. Die Ausführungen zu Magiern, lemures, manes 
und larvae präsentieren in den Metamorphoses eine rege Interaktion zwischen Menschen und 
transzendenten Wesen menschlicher Herkunft. Als Zentrum der Magie ist die Interaktion in 
Thessalien besonders ausgeprägt.248  
Regen Kontakt führen Menschen in den Metamorphoses ebenso mit transzendenten 
Wesen nichtmenschlicher Herkunft. Sie werden nicht wie in De deo Socratis ausdrücklich als 
daemones ausgewiesen, sondern als dii verehrt. Über Wunder kündigen sie kommendes 
Unheil an und treten so indirekt, aber ohne Zwischenwesen durch Zeichen mit Menschen in 
Kontakt.249 In der mythischen Erzählung einer alten Frau werden Götter in noch engerem 
Kontakt zu Menschen präsentiert. In der Erzählung von Cupido und Psyche interagieren 
Götter in sichtbarer Gestalt und körperlich mit Menschen. Sie werden als Götter des 
römischen Pantheons vorgestellt. Dass die Erzählung nicht auf reiner Fiktion beruht, 
offenbart die gleichfalls enge und körperliche Beziehung, die Lucius kurze Zeit später selbst 
erfährt.250 In De deo Socratis werden solche Götter als daemones bezeichnet, die aus Verehrung 
oder Verwechslung der Menschen mit dii angeredet werden.251 Die Auseinandersetzung mit 
dem ontologischen Charakter der in den Metamorphoses angeführten Götter ergibt eine große 
Übereinstimmung mit den in De deo Socratis präsentierten daemones.  
 Psyches gerühmte Schönheit führt den Zuhörer auf das erste Charakteristikum dieser 
Götter. Durch ihre Schönheit wird Psyche als Göttin und irdische Venus verehrt.252 Gemäß 
Apuleius‘ Aussagen in seiner Apologia, äußere Schönheit stelle ein Spiegel für inneren 
                                                 
247 Apul. met. 9.29-9.30. 
248 Apul. met. 2.1. 
249 Apul. met. 9.33-9.34. 
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Lebenswandel dar,253 wird Schönheit hier zum Merkmal größerer Perfektion, die Gottheiten 
gegenüber Menschen auszeichnet. Venus und ihr Sohn Cupido verfügen selbst unter Göttern 
über große Schönheit.254 Psyche äußert beim Anblick der Schönheit der neuen Heimat ihres 
göttlichen Gemahls Cupido, dass es „ein geradezu wundersamer Mensch, nein, ein Halbgott 
oder ganz gewiss ein Gott“ gebaut haben muss, da nur diese zu so viel Talent und 
Geschmack fähig sind.255 Auch die größere körperliche Perfektion der daemones wird in De 
deo Socratis mehrfach dargelegt: ihr Körper aus Luft sei weder so schwerfällig wie der 
menschliche noch so leicht wie der ätherische der Götter.256 
Die von Apuleius in De deo Socratis den daemones zugeschriebenen und Göttern 
aberkannten Attribute menschlicher Emotionalität finden sich in der Erzählung wieder.257 
Venus zürnt und tobt aus niederen Beweggründen (Eifersucht) über Psyches Schönheit. Sie 
wird gewalttätig, versucht Psyche mit Heimtücke und Hinterlist in den Tod zu locken und 
betrinkt sich.258 Venus‘ Sohn zeichnen schlechte Sitten, jugendlicher Schalk und 
Ausgelassenheit aus. Er soll durch Heirat zu größerer Sittsamkeit gelenkt werden.259 Die 
Göttinnen Ceres und Juno zeigen Emotionalität in Form von Mitleid.260 Pans Rat, Cupido mit 
einschmeichelnder Hingabe zurückzugewinnen, Cupidos liebestolles Verzehren und sein 
Erliegen angesichts Psyches Liebreizes weisen auf emotionale Beeinflussbarkeit hin.261 
Andere dichterische Götter zeigen geschmackliche Vorlieben, Bestechlichkeit und Habgier 
und ähneln so stärker den daemones in De deo Socratis als den Göttern.262  
Dass Venus gealtert ist, (mit Brautnacht) geheiratet hat, Mutter eines 
heranwachsenden Sohnes ist und keine Kinder mehr kriegen kann, zeugt von einer 
deutlichen Körperlichkeit, wie sie in De deo Socratis den daemones zugeschrieben und den 
Göttern abgesprochen wird.263 Venus‘ Schönheit ist nicht nur durch Alterung, sondern auch 
durch Wutausbrüche und das Ausbleiben von Proserpinas Zaubertrank gefährdet.264 
Göttliche Unsterblichkeit basiert auf diesem Ambrosiustrank und zeigt eine Abhängigkeit 
der präsentierten Götter von höheren Kräften (in De deo Socratis sind daemones von Göttern 
                                                 
253 Apul. apol. 15.2. 
254 Apul. met. 5.22. 
255 Apul. met. 5.1. 
256 Apul. de deo Socr. 9. 
257 Apul. de deo Socr. 3, 5, 12-14. 
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abhängig).265 Cupido ist körperlich verwundbar und nicht ohne Schmerzempfinden.266 Götter 
werden in ihrer Erscheinung ohne Weiteres sichtbar und verbleiben nur, wenn gewollt, rein 
akustisch und haptisch wahrnehmbar.267 Küsse werden zwischen Menschen und Göttern 
ausgetauscht.268 Geographisch werden die Götter, gleich den daemones aus De deo Socratis,269 
in unmittelbare Nähe zu Menschen positioniert. Nicht im kosmischen Himmel, den 
Regionen des Äthers, weit ab der Menschen sind sie anzutreffen,270 sondern auf der Erde, auf 
hohen Bergen und im Wasser. Ihr Aufenthaltsort sind die Tempel.271  
Weitere Aspekte, die gegen die Ferne, Perfektion und Transzendenz der Götter in De 
deo Socratis sprechen,272 sind das große, aber begrenzte Wissen der präsentierten 
transzendenten Wesen,273 die Angst vor Entehrung und versiegender Kultverehrung durch 
mangelnde Präsentation ihrer Größe und Tugendhaftigkeit274 sowie die unterschiedlichen 
Grade an Vollkommenheit in Talenten und Reizen.275 
Bei aller Unvollkommenheit wird dennoch auch das grundsätzlich vorhandene 
Streben der (höheren) daemones in De deo Socratis nach dem Guten und der Gerechtigkeit zum 
Ausdruck gebracht.276 So erfährt Psyches Geschichte trotz der emotionalen Plänkeleien der 
dichterischen Götter, einen guten Ausgang. Auch diese Götter streben nach Gerechtigkeit, 
Vernunft und Ordnung.  
Es präsentieren sich hier transzendente Wesen, die gegenüber Menschen zwar mehr 
Schönheit, Weisheit, Macht und, wenn gewollt, auch Tugend auszeichnet, deren 
Emotionalität, Verletzlichkeit und Veränderbarkeit sie jedoch deutlich von der 
Unveränderlichkeit, Weisheit und Unnahbarkeit der in De deo Socratis präsentierten Götter 
abgrenzt. Beachtenswert ist hinsichtlich des Verhältnisses von Göttern und Menschen, dass 
Cupido, trotz seiner größeren Weisheit, Voraussicht und Macht, diese nicht dazu verwendet, 
Psyche zu befehligen und ihre Entscheidungsfreiheit zu untergraben. Er beschränkt sich auf 
eindrückliche Warnungen, wie sie (gemäß Apuleius’ Äußerungen in De deo Socratis) 
Sokrates’ custos-daemon auszeichneten.277 
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Die in De deo Socratis konstruierte Hierarchie transzendenter Wesen findet sich 
ebenfalls in der erzählten, mythischen Welt von Cupido und Psyche wieder. Es gibt eine 
deutliche Beziehungsstruktur unter Göttern. Venus holt Jupiters Erlaubnis für ein Ersuch 
ein. Ceres und Juno sind in ihrer Hilfe für Psyche aus Loyalität gegenüber Venus 
verhindert.278 Merkur stellt sich Juno zu Diensten.279 Cupido vernachlässigt seine Pflichten, 
indem er gegen die Gebote der Mutter verstößt.280 Ein grundsätzlich dienendes, 
transzendentes Wesen findet sich im Wind Zephyr. Er vergisst sogar bei Widerwillen (hier 
offenbart er eine unabhängige Persönlichkeit) seine Pflichten nicht und gleicht damit den 
daemones in De deo Socratis.281 Als weitere Diener Cupidos treten unsichtbare Stimmen auf.282 
Mit eigenem Bewusstsein oder Stimme werden auch Wasser, Äther, Schilf und ein Turm 
präsentiert.283 Am Wasser, das Psyche Cupido zu Ehren auffängt, und dem Äther, der die 
angesehene Venus mit Freuden empfängt, zeigt sich, dass auch diese „Wesen“ die 
hierarchische Ordnung respektieren.284  
Grundsätzlich handelt es sich mit der präsentierten Welt um eine mythische und 
noch dazu um eine lediglich von einer Frau erzählte Geschichte. Apuleius ist in ihr zugleich 
freier und festgelegter. Die subjektive Erzählung vom Hörensagen beinhaltet fiktive 
Ergänzungen. Dennoch steht sie kulturell in der Tradition der homerischen Heroenwelt. Die 
Kritik des Esels an der Anthropomorphisierung von Göttern im Theater, gleicht Apuleius‘ 
Kritik in De deo Socratis an der Fehlbeschreibung der Götter durch Dichter285 und zeigt das 
präsentierte Götterbild als dem Genre und der Situation beziehungsweise dem „Sprachrohr“ 
angepasst.286 
Die transzendente Wesen der Metamorphoses zeigten sich bis jetzt, wenn auch den 
verschiedenen Genre-Anforderungen angepasst, mit dem Grundgerüst in De deo Socratis 
vereinbar. Die nun folgenden Charaktere, die die mythische Welt von Cupido und Psyche in 
Lucius‘ Realität holen, drohen das in De deo Socratis präsentierte Weltbild zu sprengen. Es 
handelt sich mit den drei Charakteren um Fortuna, Isis und Osiris. Ihr ontologischer 
Charakter wird im Folgenden analysiert und zu De deo Socratis ins Verhältnis gesetzt. 
 
                                                 
278 Apul. met. 6.3, 6.4, 6.7. 
279 Apul. met. 6.7, 6.8. 
280 Apul. met. 5.28, 5.29, 5.30. 
281 Apul. de deo Socr. 6, met. 5.14. 
282 Apul. met. 5.2.  
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(c) Fortuna 
Fortuna als Personifikation eines wütenden und brutalen Schicksals ist in ihrer Stellung nicht 
exakt zu bestimmen. Sie gebietet der Magie und Geisterwelt und übernimmt gegenüber den 
larvae auf den ersten Blick eine ähnliche Position wie Justins διάβολος gegenüber den 
δαíμονες und gefallenen ἄγγελοι. Ihr fehlt jedoch dessen Zielgerichtetheit. Als blindes 
Schicksal wütet sie wahllos und ohne Plan und Intention – ohne eigentlichen Spaß an der 
Sache.287 Lucius fühlt sich zwar als habe man es besonders auf ihn abgesehen.288 Er bittet 
darum, falls er ein transzendentes Wesen (numen) gekränkt habe und dieses ihn nun mit 
unerbittlicher Härte verfolge, ihm wenigstens zu sterben vergönnt sei, wenn man ihn schon 
nicht leben ließe.289 Dennoch sind seine bitteren Erfahrungen von Fortuna nicht einmal als 
Strafe und Lehre seiner untugendhaften Neugier bewusst intendiert. Ähnlich den larvae in 
De deo Socratis, die anderen Menschen als leere Schreckbilder oder wirkliche Strafen 
dienen,290 nimmt sie die Position unbewusst und zufällig ein:  
Sed uteaumque Fortunae caecitas, dum te pessimis periculis discruciat, ad religiosam istam 
beatitudinem inprovida produxit malitia. 
Aber jedenfalls hat dich das blinde Schicksal, während es dich mit den schlimmsten Gefahren 
peinigte, mit seiner nichtsahnenden Bosheit zu dieser frommen Glückseligkeit geführt.291  
 
Fortunas fehlende Orientierung am Guten und der Vernunft lässt sie für eine Göttin im 
Verständnis von De deo Socratis nicht in Frage kommen. Ihre Emotionalität gliedert sie unter 
die daemones.292 Statt nach einem logischen Plan vorzugehen, spielt sie mit gewissen 
Personen, treibt sie hin und her.293 Sie ist in dieser Hinsicht exzentrischer und unvernünftiger 
als die dichterischen Götter im Mythos von Cupido und Psyche. Fortuna personifiziert und 
hebt die Bedeutung einer Welt voll Sinnlosigkeit, Willkür und Ziellosigkeit hervor. Sie 
weckt, bestätigt und fördert die intrinsischen Egowünsche der Menschen.294 In ihrer 
moralischen Verwerflichkeit, Unbeständigkeit und Ziellosigkeit teilt sie die Qualitäten der 
larvae.295 
Fortuna unterscheidet sich von larvae jedoch in ihrer universellen Macht und 
Bedeutung. In direktem Kontrast zu Isis als „sehendem Schicksal“ stehend wird sie als 
                                                 
287 Apul. met. 7.17, 7.20, 7.25. 
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289 Apul. met. 11.2. 
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Göttin und Allgöttin präsentiert.296 Gegenüber Isis, der Bewahrerin des Guten und der 
Tugenden, personifiziert Fortuna die Welt des Scheins und der niederen Qualitäten. Ohne in 
einem expliziten Kampf mit Isis zu stehen, zeigt sich in Isis leichter Überwindung von 
Fortunas Macht, Fortunas untergeordnete Stellung. Fortuna lässt ab, sobald sich Isis als 
Lucius’ Schutzpatronin betätigt.297 Den begrenzten Einfluss teils sie wiederum mit den larvae. 
Diese können nur den schlechten Menschen etwas anhaben und nicht den (beschützten) 
Guten.298  
Apuleius‘ Fortuna erscheint als bewusst eingesetzte, stilistische Figur, die die 
Gesamtheit der larvae, deren Desorientierung und fehlende kosmische Eingliederung, in 
ihrer Person vereinigt und zugleich dem Mythos von Isis und Osiris Rechnung trägt, in dem 
Seth die antagonistische Gegenseite beider personifiziert.299 Bereits hier ist in der Symbolik 
eine Anpassung an den Mysterienkult von Isis und Osiris erkennbar. Im folgenden Kapitel 
wird der Grund erkennbar, warum Apuleius nicht nur in Fortuna, sondern auch in anderen 
Figuren und Topoi auf den Kult von Isis und Osiris anspielt und ein besonderes Interesse an 
dessen Symboliken hat. 
 
(d) Isis 
Die Auseinandersetzung mit Fortunas Ontologie weist darauf hin, dass die Eigenwilligkeit 
der drei Göttercharaktere Fortuna, Isis und Osiris in besonderer Weise mit dem Mythos von 
Isis und Osiris zusammenhängen. In diesem Abschnitt wird das Besondere an Isis‘ Ontologie 
dargelegt, ihre bemerkenswerte Übereinstimmung mit der Figur des custos-daemon 
präsentiert und ihr Mythos als Schlüssel für die Sonderbarkeit ihres Charakters und dem von 
Fortuna und Osiris herangezogen. 
Die Komplexität der Isis wirft Unklarheiten auf, die die Forschung seit Jahren 
beschäftigen.300 Die Schwierigkeit wird im Abgleich der Metamorphoses mit De deo Socratis 
augenscheinlich. Apuleius ordnet Osiris unter die als Gottheit anerkannten guten manes.301 
Das würde auch Isis als dessen Schwester auf die Stellung einer Totenseele begrenzen. Wenn 
Apuleius jedoch sagt, Homer nenne Odysseus‘ custos-daemon nach Art der Dichter 
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297 Apul. met. 11.5, 11.6, 11.15. 
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Minerva,302 und Isis in den Metamorphoses von sich sagt, sie werde auch unter dem Namen 
Minerva verehrt, kommt Isis auch als custos-daemon in Betracht. Es wurde bereits behandelt, 
dass die Namenswahl der Dichter nicht notwendigerweise mit Apuleius‘ eigener Präferenz 
übereinstimmt.303 In den Metamorphoses können die von Lucius verwendeten Bezeichnungen 
für Isis (divina, dea und numen), gemäß der Erläuterungen in De deo Socratis, reine 
Ehrbezeichnungen sein. Sie sind so für die Verortung als daemon oder Gott ungeeignet.304 Es 
ist die in den Metamorphoses zum Teil von ihr selbst dargelegte Ontologie ihrer Person und 
ihr Mythos, die mehr Aufschluss geben und ihr die Eigenschaften eines daemon, Gottes und 
sogar Allgottes zusprechen.  
 Wenn Lucius den Mond zu Beginn des elften Buches als majestätische Erscheinung 
der anwesenden Göttin sieht und zu ihr zu beten beschließt,305 definiert er Isis gemäß De deo 
Socratis als Astralgottheit.306 Als sie ihm kurze Zeit später im Traum erscheint, geht Isis so 
weit sich als Allgöttin, Mutter des Universums (rerum naturae parens), Herrin der Elemente 
(elementorum omnium domina), Höchste der Götter (summa numinum), Königin der manes 
(regina manium), Erste im Himmel (prima caelitum) Götter und Göttinnen in einer Gestalt 
Vereinende (deorum dearumque facies uniformis) und einzige Gottheit (numen unicum) zu 
betiteln. Sie werde von vielen unter verschiedensten Namen verehrt (Minerva, Venus, Diana, 
Ceres, Juno und andere), hieße aber richtig Königin Isis (regina Isis).307 Für ägyptische 
Gottheiten typisch steht sie über dem Schicksal und bietet Lucius an, sein Leben zu 
verlängern, wenn er ihr nachfolgt.308  
Im Kontrast dazu weist sie jedoch auch dämonische Qualitäten auf. Bereits Isis‘ 
Erscheinung als Mond und in anthropomorpher Gestalt als Mondgöttin mit spiegelartigem 
Diadem ist bedeutsam.309 In De deo Socratis wird der Mond als wandelbar beschrieben, nimmt 
zu und ab, bezieht seinen Schein möglicherweise nur als Spiegel von der Sonne und bildet 
die Obergrenze zu den daemones.310 Angesichts der Kennzeichnung von Apuleius‘ 
kosmischer Ordnung in De deo Socratis durch Permeabilität und Tendenzen311 besitzt diese 
Gottheit gegenüber allen anderen Gottheiten die größte (physisch und geographische) Nähe 
zu den daemones.  
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Die dämonische Nähe bezeugt Isis in den Metamorphoses, wenn sie Lucius im Traum 
als fest umrissene Person erscheint, die unmittelbar zu ihm spricht und danach wieder in 
sich zerfließt.312 So ist Lucius miratus deae potentis tam claram praesentiam [Hervorhebung des 
Verfassers!] – „voll Staunens über die deutliche Gegenwart [Hervorhebung des Verfassers!] der 
mächtigen Göttin“.313 Später betont Lucius abermals die gefühlte, direkte Präsenz der Göttin 
(simulacra spirantia – „atmenden Bildwerke“).314  
Isis empfindet darüber hinaus Mitgefühl. Sie nimmt Anteil an Lucius’ Leid: En adsum 
tuis commota, Luci, precibus – „Da bin ich, Lucius, durch dein Gebet gerührt“,315 Adsum tuos 
miserata casus, adsum favens et propitia – „Hier bin ich aus Mitleid mit deinem Geschick, hier 
bin ich voller Gnade und Güte“).316 Das Aufzeigen von Gefühlen wertet Nicole Méthy als 
eindeutig dämonisches Kennzeichen.317 Apuleius hat jedoch in De deo Socratis eine 
Gefühlskälte bei Göttern abgestritten. Das Fehlen veränderlicher Leidenschaften hält Götter 
nicht vor einer ewig gleich bleibenden Sorge um die Menschen ab. Dass diese Sorge hier mit 
den für Emotionen üblichen Worten wiedergegeben wird, ist kein hinreichendes Kriterium 
für einen daemon. Schwerer wiegt die unmittelbare Präsenz. 
Wird dem dämonologischen Weltbild von De deo Socratis Bedeutung beigemessen, 
handelt es sich mit der göttlichen Erscheinung (divina facies)318 nicht um die Göttin selbst, 
sondern um ein symbolisches Stilmittel oder einen dämonischen Boten. Auf Isis als Stilmittel 
weist ihre symbolische Erscheinung. Durch ihre mannigfaltigen Zeichen verschiedenster 
Götter und Blumen verkörpert sie die Vereinigung sämtlicher Götter (deorum dearumque facies 
uniformis – „die Erscheinung der Götter und Göttinnen in einer Gestalt“, cuius numen unicum 
multiformi specie – „deren einzigartiges Walten in vielgestaltigem Bilde“).319 Méthy 
interpretiert sie als literarisch-fiktionale Persönlichkeit und Stilmittel, das göttliche 
Transzendenz und Ferne mit dämonischer (emotionaler und physischer) Nähe verbindet 
und insofern einem idealen Götterbild gleichkommt. Isis steht in dieser Hinsicht nur bedingt 
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für eine konkrete Gottheit. Sie erfüllt in erster Linie eine symbolische Funktion. Die Funktion 
leitet sich aus ihrem Mythos ab, wird von Méthy jedoch nicht näher behandelt.320  
Zur Unterstützung der These einer symbolischen Funktion der Isis ist heranzuziehen, 
dass sie in ihrer Allgottfunktion dieselben Aussagen verdeutlicht wie Apuleius sie in De deo 
Socratis verteidigt. Auf Isis’ Verehrung unter verschiedensten Götternamen, die letztlich alle 
auf dieselbe Gottheit verweisen,321 wird in De deo Socratis eingegangen. Dort wird die These 
aufgestellt, Menschen verehrten über vielerlei daemones und Kulte ein und dieselben, an Zahl 
deutlich begrenzteren hohen Gottheiten beziehungsweise letztlich den einen Urschöpfer.322 
Ein Kontrast zwischen der tatsächlichen Ontologie transzendenter Wesen und der religiösen 
Vorstellung der Menschen wird in beiden Werken deutlich. In De deo Socratis bleibt offen, ob 
allen dichterischen Göttergestalten tatsächlich Götter desselben Namens entsprechen, oder 
ob viele oder einige davon daemones ohne Götteräquivalente sind.323  
Für den Standpunkt, es handele sich mit Isis‘ Erscheinung gemäß Apuleius’ 
philosophischer Weltsicht um einen Boten, tritt Wolfgang Bernard ein. Fraglich bleibt, 
warum dann keine Rede von einem daemon in Isis‘ Diensten ist, der seinen Schützling zur 
Verehrung seiner Herrin ausruft.324 Es zeigt sich, dass Apuleius, möchte er den Gedanken 
einer direkten Erklärung mythischer Götter als daemones aufrecht erhalten, diesen 
insbesondere dann logisch durchführen kann, wenn daemones sich als Mittler in ihrer Form 
nicht hervorheben, sich vielmehr erst offenbaren, wenn die Menschen sich im mysterischen 
Sinn tiefere Einweihung in die wahre Religion (purissima religio)325 als tauglich erweisen. 
Demzufolge könnte es sich mit den zwei Isis-Erscheinungen, die sich Lucius und dem 
Priester offenbaren, um daemones handeln.326 Da es sich hier aufgrund im gesamten Werk 
fehlender Hinweise auf einen daemon in Isis‘ Diensten um Spekulationen handelt und davon 
auszugehen ist, dass Apuleius aufgrund des Fehlens einen anderen Fokus für sein Werk im 
Blick gehabt hat, ist es nötig mehr Klarheit zu gewinnen, indem die Sachlage von einer 
anderen Sichtweise her beleuchtet wird. 
                                                 
320 Apul. de deo Socr. 3, Méthy 1999a, 55-56, 126, 128-132, 134-135. Vielleicht versucht hier Apuleius lediglich 
allegorische Aussagen über die Beziehung Gott-Mensch zu treffen und Isis eignet sich dafür angesichts ihrer 
mystischen Verehrung als Allgöttin in Ägypten und in hellenistischer Zeit, Sfameni Gasparro 2007, 71, Dunand 
1973, 93, Hani 1976, 236. 
321 Apul. met. 11.2. In den Metamorphoses stellt sich Isis als regina manium („Königin der Manen“) vor. Sie sagt, sie 
werde auch unter dem Namen Hekate verehrt, met. 11.5. In seiner Apologia nennt Apuleius Trivia manium potens 
(„Gebieterin der Manen“), wobei er einen Nebennamen der Hekate verwendet, apol. 31.  
322 Apul. de deo Socr. 1-4, 6, 14. 
323 Apul. de deo Socr. 2, 14. 
324 Bernard 1994, 368. 
325 Apul. met. 11.21. 
326 Apul. met. 11.6. 
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Ein deutlicher Bezug zu den in De deo Socratis präsentierten daemones findet sich beim 
Vergleich der Beziehung von Lucius und Isis und der von Sokrates und Herkules zu ihren 
custos-daemones. Dass es sich hier gerade um eine Parallele zum an Bedeutung zentralsten 
daemones-Typ der Rede handelt, ist nicht zufällig. 
 Als Kontrast zu den in den ersten Büchern präsentierten Wesen, zeigen sich in Isis 
und Osiris zum ersten Mal hilfsbereite, tugendhafte und dem Guten dienende transzendente 
Wesen und ihnen unterstellte (dämonische?) Traumbilder unbestimmter Persönlichkeit. Im 
Festumzug wird Isis mit den Zeichen der Gerechtigkeit präsentiert, da Gerechtigkeit nur 
unter ihrem Schutz besteht. Beide Gottheiten zeigen sich ehrlich, freigiebig und 
fürsorglich.327 Sie teilen die Gesamtheit transzendenter Wesen gleich De deo Socratis in gute 
und schlechte und die Welt in zwei religiöse Machtsphären. Fortuna wird zwar als 
Gebieterin der Scheinwelt präsentiert, ist Isis aber klar unterlegen. Dieselbe Hierarchie 
unterscheidet in De deo Socratis zwischen moralisch niederen daemones und hinsichtlich 
Weisheit, Tugend und Stellung übergeordneten, höheren daemones und Göttern. Aufgrund 
der Zuordnung zum Guten und Weisen sind Isis und Osiris wie die höheren daemones der De 
deo Socratis in der Lage, die Rolle des weisenden, helfenden und schützenden custos-daemon 
zu erfüllen.328  
 Eine weitere Parallele zu De deo Socratis zeigt die Notwendigkeit, dass Lucius durch 
sein ehrliches Hilfegesuch die Unterstützung und das Erbarmen Isis’ aus freien Stücken und 
eigenem Erkenntnisstreben einfordern muss, um die Beziehung mit ihr zu begründen. Isis 
geht auf die Anfrage mit der Forderung ein, Lucius habe sein weiteres Leben in Ehrerbietung 
und Nachfolge nun ihr zu widmen.329 Statt einer naturgegebenen Dienerschaft des Menschen 
gegenüber den Göttern zeigt sich eine Beziehung, die durch die möglichen Entscheidungen 
und Handlungen Lucius’ ausgebaut oder verringert werden kann. Gleich De deo Socratis 
findet sich in den Metamorphoses die Erkenntnis und Pflege des eigenen daemon (daemonis 
cultum) respektive der eigenen Gottheit.330  
 Wie Lucius am Mond erkannt hat, verkündet Isis, dass sie bei frommer und 
tugendhafter Gefolgschaft sein Schicksal bestimmen331 und direkt in irdische Belange 
eingreifen kann: Nam meo monitu sacerdos in ipso procinctu pompae roseam manu dextera sistro 
                                                 
327 Apul. met. 11.10, 11.29, 11.30. 
328 Apul. met. 11.5, 11.6, 11.12, 11.15. 
329 Apul. met. 11.6. 
330 Deum suum cognovit et coluit, ac propterea eius custos […] cuncta et arcenda arcuit – „seinen Gott erkannte und 
verehrte und dieser daher als sein Schutzgeist […] alles von ihm fernhielt, was fernzuhalten war“, Apul. de deo 
Socr. 17, 22, übers. v. Baltes 2004, 77. 
331 Apul. met. 11.1, 11.4, 11.6. 
DIE STUFENLEITER DES APULEIUS            225 
 
cohaerentem gestabit coronam […]. Meo iussu tibi constricti comitatus decent populi – „Denn auf 
mein Geheiß wird der Priester bei der Ausrüstung für den Festzug in der rechten Hand 
einen Rosenkranz um die Klapper tragen […]. Auf mein Geheiß werden die eng gedrängten 
Massen des Zuges dir Platz machen“.332 Sie hält ihr Versprechen ein.333 Das direkte 
Eingreifen in irdische Geschehnisse findet sich auch in De deo Socratis: allgemein für 
Wahrsagung und magische Wunderhandlungen und konkret in der Hilfe von Herkules’ 
custos-daemon.334  
 Lucius, der Priester und Isis stimmen darin überein, Lucius habe seine Belohnung 
nach der Überwindung schwerer Mühsal und vieler Gefahren als gerechte Läuterung 
verdient:  
proferens […] mihi coronam – et hercules coronam consequenter, quod tot ac tantis exanclatis 
laboribus, tot emensis periculis deae maximae providentia adluctantem mihi saevissime Fortunam 
superarem  
hält er […] für mich den Kranz – und weiß Gott! den Kranz mit Recht, weil ich nach Überwindung 
so vieler schwerer Mühsal, nach Bestehen so vieler Gefahren durch die Fürsorge der großen Göttin 
das mit mir so grimmig ringende Schicksal überwand,335  
 
Multis et variis exanclatis laboribus magnisque Fortunae tempestatibus et maximis actus procellis 
ad portum Quietis et aram Misericordiae tandem, Luci, venisti. Nec tibi natales ac ne dignitas 
quidem, vel ipsa, qua flores, usquam doctrina profuit, sed lubrico virentis aetatulae ad serviles 
delapsus voluptates curiositatis inprosperae sinistrum praemium reportasti  
Viele und mannigfache Leiden hast du überstanden und von den großen Unwettern und 
mächtigen Stürmen des Schicksals [Fortunas, Ergänzung des Verfassers!] bist du umhergetrieben 
worden, um nun endlich zum Hafen der Ruhe und zum Altare der Barmherzigkeit zu kommen, 
Lucius. Deine Herkunft und selbst deine Stellung oder die Bildung, durch die du dich auszeichnest, 
hat dir nicht irgendwo genützt, sondern infolge der Haltlosigkeit deines jugendlichen Alters bist du 
in sklavische Lüste verfallen und hast für deine unglückselige Neugier einen traurigen Lohn 
erhalten.336 
 
Quodsi sedulis obsequiis et religiosis ministeriis et tenacibus castimoniis numen nostrum 
promerueris, […] tuo spatial vitam quoque tibi prorogare mihi tantum licere.  
Wenn du also durch emsige Folgsamkeit und gewissenhafte Dienstbarkeit und beharrliche 
Enthaltsamkeit dir unsere Gnade erwirbst, so wirst du erfahren, dass es nur mir allein freisteht […] 
auch dein Leben zu verlängern.337 
 
Die Auffassung einer positiven Wendung des Schicksals durch gute Lebensführung und 
Einsichten mit dem Zukommen einer angemessenen Belohnung338 und dem Ziel dauernder 
Seligkeit ist in De deo Socratis ebenso zentral. Dort führt Apuleius ein Totengericht an, vor 
dem sämtliche Handlungen, die den custos-daemones nicht verborgen bleiben, beurteilt 
                                                 
332 Apul. met. 11.6, übers. v. Helm 1956, 329. 
333 Apul. met. 11.12-11.13, 11.28, 11.30. 
334 Apul. de deo Socr. 6-7, 24. 
335 Apul. met. 11.12, übers. v. Helm 1956, 335. 
336 Apul. met. 11.15, übers. v. Helm 1956, 337. 
337 Apul. met. 11.6, übers. v. Helm 1956, 329, 331. 
338 Dieser Gedanke wird auch wiedergegeben in Apul. met. 11.16, 11.29, 11.6. 
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werden.339 Er mahnt zu Tugend, Frömmigkeit und Beachtung des daemon als notwendigem 
Eigenbeitrag zur Bestimmung des Schicksals.340 
Die untergeordnete Stellung und Abhängigkeit in der Notwendigkeit göttlicher Beihilfe, 
zeigt sich in Isis’ leitender Lehrerposition und darin, dass es Lucius erst mit ihrer Hilfe 
gelingt Fortunas’ Macht abzuschütteln.341 Jede Nacht erscheint sie ihm mahnend und lehrend 
und jede Initiation birgt eine neue Lernlektion: eine gegen Ungeduld, eine gegen das 
Klammern an äußere Güter und eine gegen Glaubenszweifel und mangelndes Vertrauen.342 
Dennoch betont der Priester die Freiheit der neuen Unterordnung.343 Zu erklären ist das 
scheinbare Paradoxon damit, dass Lucius unter der Herrschaft einer höheren, weisen Macht 
vor den aufgenötigten Machenschaften der Fortuna, der lemures, manes und larvae und der 
Hexen geschützt ist. Alle hatten bis dato sein Leben in Besitz genommen.  
Nun erfährt Lucius eine Freiheit, die darauf basiert, dass Isis ihren Schützlingen, 
abgesehen von einigen vorgegebenen Rahmenbedingungen, mehr Freiheiten gewährt und 
ihre Interessen denen der Schützlinge nicht entgegen stehen. Lucius’ Wille wird eins mit Isis’ 
Willen, auch ohne, dass Lucius jeden Entschluss ihrerseits sofort als seinen Wunsch 
erkennt.344 Isis gewährt Lucius zudem die Freiheit, sein Leben ohne ihre Hilfe weiterzuleben. 
Ihre Hilfe stellt lediglich ein Angebot dar.  
Der transzendente Beschützer als Lehrer, Ermahner und Bestrafender erscheint auch in 
De deo Socratis.345 Die Notwendigkeit göttlicher Beihilfe selbst für Weise, militärische Heere 
und politische Ratsversammlungen wird dort bestätigt.346 Die freie Wahl, durch fromme 
Verehrung, Beachtung und Tugend den eigenen höheren daemon, der als unsichtbarer Zeuge 
und Wächter immer anwesend ist, als Helfer und Ratgeber zu gewinnen, wurde 
aufgeführt.347 
Isis ermöglicht Lucius eine Transgression zum Guten. Jedwede entgegenstehende 
Andeutungen fehlen. Dieser Tatbestand steht Stephen Harrisons Annahme, es handele sich 
mit dem elften Buch der Metamorphoses um eine Satire auf den religiösen Kultwahn der 
damaligen Zeit, entgegen.348 Deutlich wird der Übergang von einer Welt des wandelbaren 
Scheins und der Unsicherheit in eine der stetigen Sicherheit und Besserung bereits darin, 
                                                 
339 Apul. de deo Socr. 16. 
340 Apul. de deo Socr. 16, 20-23. 
341 Apul. met. 11.5, 11.6, 11.12, 11.15. 
342 Apul. met. 11.6, 11.18-11.19, 11.20-11.23, 11.28-11.29. 
343 Apul. met. 11.15. 
344 Apul. met. 11.13, 11.20, 11.21, 11.22. 
345 Apul. de deo Socr. 16, 19. 
346 Apul. de deo Socr. 18. 
347 Apul. de deo Socr. 16, 21-23. 
348 Harrison 2000, 238-252. 
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dass Lucius immer wieder, auch bei zuvor geäußerten Zweifeln, zu der Einsicht der 
Notwendigkeit und Förderlichkeit der von ihm verlangten Handlungen kommt: Nec me 
fefellit caeleste promissum – „Und die himmlische Verheißung trog mich nicht“, sollertiam somni 
[…] mirabar – „musste ich mich über die Richtigkeit des Traumes wundern“, spe futura 
beneficiis praesentibus pignerata – „künftige Hoffnungen durch die gegenwärtigen Wohltaten 
verbürgt“, Nec me fefellit vel longi temporis prolatione cruciavit deae potentis benignitas salutaris – 
„Doch die segenbringende Güte der mächtigen Göttin trog mich nicht und quälte mich nicht 
durch einen langwierigen Aufschub“.349 Lucius’ Zweifel sind Nachwirkungen des früher 
erfahrenen, wiederkehrenden Betrugs und der Unsicherheit.350 Nun erfährt er eine sichere 
göttliche Führung durch eindeutige, deutliche Zeichen, die ihm zunächst ungewohnt ist.351  
Gegen eine Satire steht ebenfalls, dass es über den Zufall hinausgeht, wenn der Priester 
sofort stehenbleibt und von selbst seine Hand ausstreckt, damit sein Mitwissen offenbart und 
keinerlei Äußerungen über eine mögliche Fehlansicht Lucius’ nachfolgt.352 Auch die dritte 
Weihe erweist sich, trotz Lucius’ vorherigem Misstrauen, als gut und gibt keine Anzeichen 
einer Plünderung frommer Gläubiger seitens des Tempels.353 Lucius‘ Abgabe seines äußeren 
Reichtums läuft kohärent zu Apuleius’ in De deo Socratis geäußerter Ablehnung äußerer 
Güter354 und der zuvor in den Metamorphoses als negativ herausgestellten und daher 
abzulehnenden Welt des Scheins. Lucius muss zwar seinen äußeren Reichtum abgeben 
(vermutlich um seine Freiheit gegenüber äußeren, oberflächlichen Gütern und die größere 
Relevanz der Beziehung zu den Göttern, wahren Gütern und dem Streben nach dem Guten 
zu bezeugen) er erhält ihn jedoch im Übermaß zurück.355 Das in De deo Socratis und den 
Metamorphoses propagierte Wertesystem hätte sogar die Aufgabe jeglicher Güter und ein 
Leben in Armut als ernstgemeinte Schlussfolgerung zugelassen.356  
Angesichts der großen Parallelen zwischen der Beziehung von Lucius und Isis in den 
Metamorphoses und der des dämonischen custos-daemon zu seiner menschlichen 
Bezugsperson in De deo Socratis wird erneut die Frage aufgeworfen, ob allein Genre bedingt 
                                                 
349 Apul. met. 11.13, 11.20, 11.21, 11.22, übers. v. Helm 1956, 335, 343. 
350 Siehe beispielsweise: Sed verebar, ne, si forte sine magistro humano ritu ederem, pleraque ratiscaevum praesagium 
portendere, velut monstrum ostentum – „Aber ich fürchtete, wenn ich etwa ohne Lehrmeister das nach menschlicher 
Art ausführte, so möchten sie bei dem meisten glauben, dass es ein böses Vorzeichen bedeute, und mich als ein 
Scheusal und Ungeheuer niederhauen“, Apul. met. 10.17, übers. v. Helm 1956, 305. 
351 Apul. met. 11.27. 
352 Apul. met. 11.13. 
353 Harrison 2000, 244-245. 
354 Apul. de deo Socr. 22-23. 
355 Apul. met. 11.29-11.30.  
356 Siehe die Aussagen zur Scheinwelt der ersten zehn Bücher der Metamorphoses im Kapitel 3.3.1. 
Dämonenphänomene (Fußnote), 209, und Apul. de deo Socr. 21-23. 
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zu begründen ist, warum Apuleius mit Isis kein deutlicheres Beispiel für seinen in De deo 
Socratis so zentralen custos-daemon gewählt hat und warum er sein in der philosophischen 
Rede so vehement vertretenes, platonisches Weltbild verlässt. Warum hat er in Kauf 
genommen, dass durch seine unscharfe Handhabe der selbst vertretenen Typologie 
transzendenter Wesen, ihm dieselbe Kritik widerfährt, die er den Dichtern zugedacht hat? 
War es allein das Bewusstsein für die Fremdartigkeit der philosophischen Sprache und des 
aus dem griechischen Kulturkreis stammenden daemon-Begriffs? Es ist plausibel, wenn 
Apuleius aus einem solchen Bewusstsein heraus auf seine philosophische Terminologie 
zugunsten einer verständlicheren Darlegung der Grundzüge seiner Lehre verzichtet. Ein 
weiterer Grund eröffnet sich in Apuleius’ Neigung zum Mysterienkult und zu Plutarch und 
dem von diesem behandelten Mythos von Isis und Osiris. Diese Neigung soll sich als letzter 
Puzzlestein für die Bestimmung und Attraktivität der Verwendung dieser beiden 
dämonischen Sondergottheiten erweisen. 
 
Die Bevorzugung von Isis und Osiris und deren Bedeutung als alle Götter in ihrer Person 
vereinende Allgötter stützt sich gegenüber der Wahl eines namenlosen daemon als 
transzendenten Beschützer und Wächter des Lucius auf ihre über das Individuum 
hinausgehende Bedeutung. Ein Hinweis hierfür liefern die drei Schriften der Ἠθικά 
Plutarchs (Περὶ Ἴσιδος και Ὀσίριδος, Περὶ τῶν ἐκλελοιπότων χρηστηρίων, Περὶ τοῦ 
Σωκράτους δαιμονίου) zum Mythos der Isis. Diese hat Apuleius als direkte Quelle für seine 
Dämonologie genutzt.357 Von wesentlicher Bedeutung ist, Isis und Osiris nicht allein im 
Kontext der römisch-griechischen Religion und Philosophie zu bewerten, sondern im 
Hinblick auf ihren ägyptisch-mysterischen Bedeutungsgehalt. 
Dass es einen solchen Bedeutungsgehalt in den Metamorphoses gibt, belegt Hans 
Münstermann. Er legt das Werk dar als von Anfang an durchzogen mit zahlreichen, für das 
intendierte Publikum erkennbaren Hinweisen auf ein Konglomerat aus platonischen, 
ägyptisch-mysterischen und hermetischen Lehren. Münstermann widersetzt sich damit 
Stephen Harrisons Abwertung des Textes als allein unterhaltender „Sophist’s novel“ und 
vertritt die These einer Philosophie im Unterhaltungsgewand.358 Er sieht in Apuleius die 
                                                 
357 Sandy 1997, 199. 
358 Stephen Harrison kritisiert beispielsweise die religiöse Wende im elften Buch als durch keinerlei Indizien 
angedeuteten Bruch mit den vorhergehenden Büchern (Münstermann widerlegt dieses Argument, siehe folgende 
Ausführungen im Text), Harrison 2000, 229, 235-238. Ferner sieht Harrison die Erscheinung der Isis als 
Traumgestalt der Einbildung Lucius’, Harrison 2000, 240. Es ist hingegen unwahrscheinlich, dass der Priester 
Lucius zufällig die richtige Blume für seine Verwandlung hinhält. Auch andere reale Geschehnisse richten sich 
deutlich nach den Träumen, vgl. Apul. met. 11.13. Des Weiteren wertet Harrison den Roman als zynisch-
ironische Warnung nicht nur vor der Magie und menschlichen Leidenschaften, sondern auch vor den 
DIE STUFENLEITER DES APULEIUS            229 
 
Tendenz gegeben, platonische und ägyptische Götterlehre zusammenzuziehen.359 Da die 
ägyptischen Priester ihre Unterweisung von Hermes Trismegistos höchst persönlich erhalten 
haben sollen, nehme Apuleius an, hierin eine Philosophie göttlichen Ursprungs zu 
vertreten.360 Als Folge dieser Auffassung sieht Münstermann Apuleius’ Werk neben 
platonischen Lehren deutlich hermetisch beeinflusst. Er zieht Parallelen zwischen dem 
Allgott Hermes Trismegistos und Isis, die auch in den hermetischen Schriften Erwähnung 
findet. Münstermann glaubt, Apuleius habe Hermes in typischer Manier der Geheimkulte 
für sich behalten und Isis symbolisch an seine Stelle gesetzt. Während die These in ihrer 
Gesamtheit nicht eindeutig zu bestätigen ist, sind doch einzelne Argumente Münstermanns 
bestechend.361  
So sieht Münstermann gleich zu Anfang der Metamorphoses Beispiele für die starke 
philosophische Ausrichtung des Werks gegeben. Die tragische Lebensgeschichte des 
Sokrates und Lucius‘ Verwandlungen in einen Esel weist er als Konterkarierung der 
Irrfahrten des Odysseus aus, die mit platonischen Lehren aus Platons Φαῖδρος gemischt 
werden. Ebenso wie Odysseus fällt Sokrates auf seiner Berufsreise in die Hände einer Hexe 
(Meroe), während zuhause seine Frau aufgrund des für verloren gehaltenen Gatten zu einer 
neuen Heirat gedrängt wird. Sokrates wiederholt Odysseus’ heroisches Abenteuer auf 
banale Art. Im Gegensatz zu Odysseus verfällt Sokrates den sinnlichen Verlockungen der 
Hexe und stirbt in Folge.362 Platonisch an der Geschichte ist die zugrunde liegende Ethiklehre 
des historischen Sokrates über die schlechte, sinnliche Liebe (Eros), die in Platons Φαῖδρος 
und Συμπόσιον, der göttlichen, geistigen Liebe gegenüber gestellt wird. Odysseus und der 
Sokrates der Metamorphoses bieten zwei Beispiele für die zwei Arten von Liebe: Odysseus für 
                                                                                                                                                        
geldgierigen Mysterienkulten und einem blinden, naiven Nachfolgewahn. So führt er hierfür die großen Kosten 
an, die Lucius für die drei Initiationen und den Kult auf sich nehmen muss, Harrison 2000, 240, 245-252, 259. 
Dagegen steht jedoch Apuleius’ Mitgliedschaft in vielen Mysterienkulten und seine in allen seinen Schriften zum 
Ausdruck kommenden Abneigung materieller Güter, die mit der Haltung in seinem Leben korreliert (verwendet 
sein Erbe auf seine Studien und Reisen). Schließlich sieht Harrison keine kohärente, religiöse Schlussaussage 
gegeben und spricht sich daher für einen zynisch-ironischen Gehalt aus, Harrison 2000, 237-238, 259. 
Münstermann und Friedemann Drews arbeiten gerade eine solche religiöse Schlussaussage heraus. Sie halten sie 
für den wissenden Leser durchaus erkennbar und weisen darauf hin, dass Apuleius gar nicht im Sinn stand, seine 
Botschaft für eine breite Leserschaft zugänglich zu machen, Münstermann 1995, 3-6, 8-44, 212-217, Drews 2009, 
621-623, 636-640, 666-669. 695-696. Siehe hierzu auch Fick 1999, 73, Winkler 1991 (1985), 124. 
359 Apuleius glaubt, dass Platon nach Sokrates’ Tod zum Studium der Astrologie und Prophetenriten nach 
Ägypten gegangen ist. Ebenso übernimmt er die aufgrund von Parallelen nahestehende Vermengung 
pythagoreischer und platonischer Lehren, da er davon ausgeht, dass die Begründer beider Lehren ihre Weisheit 
von ägyptischen Priestern erhalten haben, Münstermann 1995, 5-6. Mit Isis’ Verkündung der Ägypter als 
ursprünglichster und der Wahrheit am nahesten stehender Religion gibt Apuleius seiner Wertschätzung dieser 
Religion gegenüber Ausdruck, Apul. met. 11.5. 
360 Münstermann 1995, 5-6. 
361 Apul. apol. 63.5, vgl. Münstermann 1995, 200-204. 
362 Sokrates’ Name ist als ironische Anspielung bewusst intendiert, Münstermann 1995, 8-13. 
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die gute und Sokrates für die ins Verderben führende Liebe. Körperliche Schönheit hat allein 
als Verweis auf die wahre, göttliche Schönheit zu gelten. Diese Vorstellung beruht auf der 
Lehre des historischen Sokrates von der Schau des wahrhaft Seienden durch die Vernunft als 
guten Führer der weisen Seele.363  
Das Leben eröffnet Lucius und dem Leser insofern bereits zu Beginn der 
Metamorphoses zwei grundlegende platonische Weisheiten, die von Lucius jedoch nicht 
erkannt werden. Lucius wählt zunächst den von Sokrates eingeschlagenen Weg und muss 
dafür die Verwandlung in einen Esel hinnehmen. Münstermann verweist auf die erneute 
Existenz eines klassischen Vorbilds, das in Lucius verzerrt wiedergegeben wird. 
Kontrastierend zum sophokleischen Aias ist Lucius’ Verblendung, die ihn die Wahrheit nicht 
sehen lässt und ins Unheil stürzt, durch Trunkenheit selbstverschuldet364 Wiederum sehr 
früh im Roman findet sich in Lucius’ Nichterkennen der Realität eine Parallele zum 
potentiellen Nichterkennen der Signifikanz der Isis-Figur seitens der Leserschaft.365  
Mit Lucius’ Verwandlung werden ägyptische und platonische Elemente angedeutet. 
Platon deutet mehrfach auf die Verwandlung eines Menschen in einen Esel oder ein Tier als 
Zeichen schlechter Lebensweise.366 Platons Lehre vom Seelengespann (Vernunft lenkt zwei 
Rösser)367 weist dem Esel die Position des üblen, den Leidenschaften verhafteten Pferdes zu. 
In der ägyptischen Religion steht der Esel für das Tier des Isis-Widersachers Seth. Isis‘ spielt 
explizit und nicht zufällig auf diesen Mythos an, wenn sie sagt, dass sie dieses Tier 
verabscheue.368 In dem ägyptischen Mythos stehen Isis und Osiris für die richtige Ordnung 
der Dinge und für die Regentschaft des Verstandes über die Leidenschaften.369 Seth 
personifiziert als Antipode das Ungeordnete, Chaotische in der Welt. Beide Lehren, die 
platonische und ägyptische, deuten Lucius’ Verhalten als schlecht. Er ist der Magie verfallen 
und nicht auf der Suche nach dem Wahren, dem Göttlichen und dem Guten. Erst als Lucius 
zum Mysten wird, erhält er seine menschliche Gestalt und symbolisch die Kontrolle über 
                                                 
363 Plat. Phaedr. 239-240, 242-243, 245, 247, symp. 180. Deutliches Indiz für den Verweis auf platonische 
Lehrinhalte sind neben dem Thema die Parallelen des Ortes im Roman zum Ort der von Sokrates gehaltenen 
Rede zum Eros, Münstermann 1995, 13-23. Die Auffassung von körperlicher Schönheit als Verweis auf wahre 
göttliche Schönheit findet sich bereits in Apuleius’ Apologia, Apul. apol. 12. 
364 Münstermann 1995, 27-36. 
365 Auch im Namen der Hexe Meroe (benannt nach der numidischen Hauptstadt) und in der Andeutung im 
Proemium, dass die Geschichte mit der Geschicklichkeit eines Nilschreibrohres geschrieben wurde, wird auf die 
ägyptische Religion und den Isis-Kult im elften Buch hingewiesen, Münstermann 1995, 21-25. 
366 Plat. Phaed. 81-82. 
367 Plat. Phaidr. 246. 
368 Apul. met. 11.6, Münstermann 1995, 36-38. 
369 Wohlgemerkt nicht die Ausmerzung der Leidenschaften. 
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seine Begierden zurück.370 Münstermanns Ausarbeitungen zeigen deutlich, wie tief sowohl 
Elemente der platonischen Philosophie als auch der ägyptischen Religion in den 
Metamorphoses eingeflochten sind. 
Isis’ Allgottfunktion erklärt sich für Münstermann in der Verschmelzung 
platonischer mit hermetischer Lehre. Zumindest die Verehrung eines höchsten Gottes als 
König findet sich sowohl in De deo Socratis als auch in der Apologia.371 Münstermann schreibt 
Isis’ Beherrschung des Schicksals hermetischem Gedankengut zu. Auch die Vernunft als 
Gott und Mensch verbindende, göttliche Seele, die den Menschen durch tugendhaften 
Lebenswandel die hierarchische Wesensleiter empor klimmen lässt, trägt für Münstermann 
hermetische Züge.372 Der Gedanke spiegelt sich in De Platone, in dem Apuleius betont, dass 
nicht alles dem Schicksal unterliegt, sondern einiges auch dem Menschen.373 Isis wird zum 
Beleg für einen gelungenen Aufstieg vom Menschen zum Gott und rückt damit näher an die 
Zuschreibung von Osiris in De deo Socratis zu einem manes. 
Wie genau Isis zugleich daemon und Allgott sein kann, erklärt Münstermann nicht. Mehr 
Aufschluss zur Verbindung des mysterisch-hermetischen oder platonischen Konzepts des 
Allgottes mit dem ägyptischen Mythos von Isis und Osiris und dessen Stellung zum 
dämonischen custos-daemon gibt Valentino Gasparini. Ihm zufolge sind Isis und Osiris in den 
Metamorphoses nicht allein hermetisch als Allgötter dargestellt. So lehnt er auch Robert 
Turcans Erklärung der Doppelstellung eines höchsten Gottes als double henotheism ab.374 
Gasparini zieht Isis’ mythische Rolle als zentralen Faktor zur Lösung des 
Geheimnisses um ihre Persönlichkeit heran. Dem mythischen Bedeutungsgehalt der Isis 
widmet sich eingehend Plutarch. Er bemüht sich, den ägyptischen Mythos von Isis und 
Osiris an die platonische Lehre anzupassen.375 Sein Interesse am Mythos liegt vornehmlich in 
dessen symbolischer Bedeutung für die in den Metamorphoses thematisierte 
Grundcharakteristik allen Lebens. Sie kommt durch die behandelten Dualismen böse Liebe - 
gute Liebe und böse Magie - gute Religion zum Ausdruck. Osiris präsentiert im Mythos das 
Gute und das νοῦς. Er kämpft gegen Seth (auch Typhon) an, der das Böse und das Chaos 
vertritt.376  
                                                 
370 Plat. Phaidr. 81, 245, 247, Tim. 91-92. Der ägyptische Mythos wird von Plutarch zusammengefasst, Plut. de Is. 
et Os. 362, 371, 376-377, 351, 355, Münstermann 1995, 36-44. 
371 Apul. de deo Socr. 4, apol. 64. 
372 Münstermann 1995, 208-211. 
373 Apul. de doc. Plat. 1.12. 
374 Turcan 2007, 75, 87, auf der Basis von Apul. met. 11.27, 11.28. 
375 Eine Entwicklung die, wie Valentino Gasparini betont, nicht auf Plutarch zurückzuführen ist, sondern bereits 
früher, vermutlich in der hellenistischen Epoche, ihren Ursprung hat, Gasparini 2011, 4-5, 11-12. 
376 Gasparini 2011, 707-708. 
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Isis übernimmt als Präsentation der Erde und Materie die Vermittlung von Ordnung. 
Die Ordnung wird von ihrem Sohn Horus repräsentiert. In ihrer dämonisch-vermittelnden 
Funktion stellt Isis die Ordnung des Lebens in einem Gleichgewicht her, das sich in einer 
steten Balance zwischen Gut und Böse hält.377 Lucius’ Verwandlung in einen Esel deutet 
seine Annäherung an das böse Prinzip an, seine Rückverwandlung in einen Menschen seine 
Annäherung an das Gute.  
Plutarchs und Apuleius’ Interesse gelten diesem ethischen Dualismus des Kosmos, 
der dem platonischen Gedankengut nahe steht. Isis und Osiris präsentieren keinen 
doppelten Henotheismus, sondern ein trinitarisches (eigentlich quaternitarisches) Prinzip 
des Lebens.378 Isis übernimmt in den Metamorphoses zwei Aufgaben: Zum einen obliegt ihr 
die Macht als quasi individueller, dämonischer custos-daemon des Lucius, diesen, über das 
Wirken des Schicksals hinaus, zum Heil zu führen. Zum anderen steht sie in einem 
kosmologischen Zusammenhang als Dämon des Weltganzen, der die Welt im Gleichgewicht 
hält. Gasparinis Ausführungen harmonisieren insofern mit Nicole Méthy, als dass Isis und 
Osiris nicht gänzlich mit der Typologie religiöser Wesen abzugleichen sind. Als symbolische 
Stilmittel ist in ihnen die tiefer greifende Bedeutung für die soteriologische Botschaft des 
Romans als Ganzem zu suchen.  
Isis bietet nicht nur ein Beispiel für einen gelungenen Aufstieg ins Göttliche. 
Apuleius’ Positionierung der Isis in den Metamorphoses als custos-daemon stützt sich darauf, 
dass Isis parallel als helfender, individueller custos-daemon der Menschen in ihrem Aufstieg 
zum Guten und Göttlichen fungiert sowie als Symbol für die kosmologische Entwicklung 
zur Einheit und zum Guten. In letzterem tritt sie zugleich als kosmologischer custos-daemon 
und Allgott auf.  
Unter dem Blickwinkel der mit Isis verknüpften Bedeutungsinhalte wird der Reiz der 
Isis als Symbolfigur für Apuleius und seine intendierten Aussagen deutlich. Lucius’ 
Verehrung der Göttin als sancta et humani generis sospitatrix perpetua – „ heilige, ständige 
Retterin des Menschengeschlechtes“ gewinnt deutlich an Tiefe.379 Mit Sokrates, Osiris und 
Isis präsentiert Apuleius in De deo Socratis und den Metamorphoses Menschen, die den 
Aufstieg vom Menschen zu daemones mit göttlicher Verehrung oder Göttern gemeistert 
haben.380 Apuleius gibt insofern in vielfacher, verschieden expliziter Form die Botschaft aus, 
                                                 
377 Gasparini 2011, 707-708. Auch bei Platon findet sich dieses Gleichgewicht. Im Φαίδων lässt er Sokrates ein 
kosmisches Gleichgewicht vertreten, in dem sich alles Gegensätzliche die Waage hält und einem ewigen Kreislauf 
unterliegt, Plat. Phaid. 70-72. 
378 Vgl. Turcan 2007, 75, 87, Gasparini 2011, 707-708. 
379 Apul. met. 11.25, übers. v. Helm 1956, 347. 
380 Apul. de deo Socr. 15, 20, Plut. de Is. et Os. 361. 
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dass dem Menschen die Möglichkeit eines Aufstiegs vom Mensch zum Gott gegeben ist 
(wenn auch ein stets währender Unterschied zwischen immerzu Götter Gewesenen und zu 
Göttern Aufgestiegenen bleibt).381 
Isis wird zwar nicht explizit als daemon typologisiert. Ihre Symbolik und ihre 
Beziehung zu Lucius weisen dennoch Parallelen zum manes und custos-daemon auf und sind 
in Anbetracht der ebenso zahlreichen anthropologischen Überschneidungen wohl nicht 
zufällig. Falls Apuleius die Parallelen im Weltbild der De deo Socratis und Metamorphoses 
nicht bewusst gesetzt hat, weisen sie zumindest auf Weltbilder, die, trotz ihrer Unterschiede, 
von einer konsistenten Tiefenstruktur geprägt werden. 
 
(e) Osiris 
Isis nimmt in ihrer mit dem custos-daemon vergleichbaren Funktion als transzendenter 
Beschützer des Lucius eine zunächst bedeutsamer erscheinende Rolle für die Behandlung 
der Dämonologie in den Metamorphoses ein. Die Auseinandersetzung mit der Person des 
Osiris erweist sich jedoch, gerade im Hinblick auf die zuvor angedeuteten, 
anthropologischen Parallelen, als wesentlich.  
Abgesehen von Osiris’ Auflistung als daemon in De deo Socratis382 lässt sich für seine 
Darstellung in den Metamorphoses dieselbe ontologische Unschärfe belegen wie für Isis: 
deus deum magnorum potior et maiorum summus et summorum maximus et maximorum 
regnator Osiris non [in] alienam quampiam personam reformatus, sed coram [Hervorhebung des 
Verfassers!] suo illo venerando me dignatus adfamine per quietem recipere visus est  
war mir im Traum, als nähme mich der Gott in Gnaden an, der mächtiger als die großen Götter, er, 
der höchste unter den großen, der größte unter den hohen und der Herrscher über die größten, 
Osiris, da er nicht in irgendeine fremde Person verwandelt, sondern leibhaftig [Hervorhebung des 
Verfassers!] mich seiner hochheiligen Ansprache würdigte.383  
 
Bereits in der Wortwahl wird der Versuch deutlich, die superlative Stellung des Osiris als 
Allgott zu fassen. Als Erklärung kommt in Betracht, dass auch Osiris im Kult durch den 
Mythos eine Stellung als daemon, Gott und Allgott zukommt.384 Zu ergründen ist, wie es 
Lucius möglich ist, in einem Atemzug Osiris’ Allmächtigkeit zu preisen und zugleich seine 
unmittelbare Präsenz in eindringlicher Betonung hervorzuheben. In De deo Socratis hatte 
Apuleius die zwei Qualitäten in strikten Gegensatz gesetzt.385  
Problematisch ist die Stelle und wird sie zum Teil bleiben hinsichtlich des 
Umstandes, dass Apuleius dem gleichen Osiris in De deo Socratis lediglich den Status eines 
                                                 
381 Apul. de deo Socr. 16, Nowak 1960, 45-46. 
382 Apul. de deo Socr. 15. 
383 Apul. met. 11.30, übers. v. Helm 1956, 353. 
384 Plut. de Is. et Os. 361, Gasparini 2011, 716. 
385 Apul. de deo Socr. 4. 
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niederen Dämons zugesteht, was in diesem Zusammenhang darauf verweist, dass er vordem 
ein Mensch gewesen ist.386 Das Paradoxon verstärkt die Bedeutung, die die Symbolfunktion 
des Mythos von Isis und Osiris (Aufstieg und Götterangleichung) für Apuleius hat. Auch 
wenn sich De deo Socratis und die Metamorphoses mit ihrer Andeutung des ägyptischen 
Mythos von Isis und Osiris unterscheiden, stimmen beide Werke in ihrer Propagierung eines 
möglichen Aufstiegs des Menschen (in welcher Form auch immer) überein. Der Aspekt 
bildet für Apuleius angesichts der unterschiedlichen Annäherungsgrade an die wahre 
Religion (purissima religio, vera ratio, veritatis) und Kosmologie die Ausgangslage.387 Dass die 
die Metamorphoses diesen Aufstieg zum zentralen Thema haben, beweist ein kurzer Exkurs 
zur Bedeutung der Intitiationslehre mysterischer Geheimkulte in den Metamorphoses. Der 
Exkurs ist für die Interpretation der aufgeführten Osiris-Stelle signifikant. Er lässt die Stelle 
zur Schlüsselstelle des Romans werden.  
 Apuleius hebt in seinen Werken immer wieder die Auffassung hervor, die Weisheit 
um die wahren kosmischen und religiösen Zusammenhänge sei nur dem Qualifizierten 
zugänglich. Dies beweisen die vielen Assoziationen darauf und die sich ergebenden 
Geheimhaltungen in seinen Werken, insbesondere in seiner Apologia und in den 
Metamorphoses.388 In den Letzteren wird gesagt, dass kurz vor dem Tod Stehenden die 
Geheimnisse der Religion sicher anvertraut werden können und Lucius durch 
Enthaltsamkeit auf direkterem Weg zu Gott und zur reinsten Religion gelangen kann.389 In 
beiden Aussagen kommt der Aspekt zum Tragen, dass nicht alle Religionen gleich sind und 
einige Religionen (die der Ägypter und Äthiopier) der Wahrheit und Weisheit näher stehen 
als andere.390 
                                                 
386 Apul. de deo Socr. 15-16. 
387 Apul. de deo Socr. 3, met. 11.5-11.5, 11.21. 
388 Apul. met. 11.16, 11.17, 11.22, 11.23. In apol. 12.1 spricht Apuleius vom Platonismus wie von einer 
Mysterienreligion, apol. 12, 55. In apol. 27, 56 und 64 kommt zum Ausdruck, dass Apuleius kein Interesse hat, 
seine tieferen Weisheiten unmittelbar auszuplaudern. Auch Friedemann Drews legt diesen Umstand nahe, Drews 
2009, 639-640. In De deo Socratis und den Metamorphoses betont Apuleius, dass Theologie letztlich in vielen Dingen 
unvermittelbar, undarstellbar und nur selbst erfahrbar ist, de deo Socr. 3, met. 11.23. 
389 Nam et inferum claustra et salutis tutelam in deae manu posita ipsamque traditionem ad instar voluntariae mortis et 
precariae salutis celebrari, quippe cum transactis vitae temporibus iam in ipso finitae lucis limine constitutos, quis tamen 
tuto possint magna religionis committi silentia, numen deae soleat eligere et sua providentia quodam modo renatos ad vonae 
reponere rursus salutis curricula […]; nec secus quam cultores ceteri cibis profanis ac nefariis iam nunc temperarem, quo 
rectius ad arcana purissimae religionis secreta pervaderem - „Gewöhnlich pflege ja die allmächtige Göttin nach Ablauf 
der Lebenszeit die schon unmittelbar an der Schwelle des beendeten Daseins Stehenden, denen die großen 
Geheimnisse der Religion sicher anvertraut werden könnten, sich auszuwählen und die durch ihre Fürsorge 
gewissermaßen Wiedergeborenen zum Lauf eines neuen Daseins wiederherzustellen […]. Ebenso wie die übrigen 
Verehrer solle ich mich schon jetzt der gemeinen und unheiligen Nahrungsmittel enthalten, um auf desto 
geraderem Wege zu den verborgenen Geheimnissen der reinsten Religion zu gelangen“, Apul. met. 11.21, übers. 
v. Helm 1956, 343. 
390 Apul. de deo Socr. 14, met. 11.5. 
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Im gesamten elften Buch ist der Gedanke der Initiation im Sinne eines Aufstiegs und 
einer Annäherung an die Götter zentral. Er kommt erstens in der Biographie des Lucius und 
zweitens in Isis’ Festumzug im ersten Drittel des Buches zum Ausdruck.  
Lucius wird von Isis niemals in den Genuss von Wissen gebracht, bevor er sich diesem als 
würdig erwiesen hat. Der Umstand zeigt sich an Lucius wiederholtem Erstaunen, noch nicht 
alles zu wissen391 und in der Ermahnung des letzten Traumbildes. Das Traumbild ermahnt 
Lucius seine erworbene Skepsis abzulegen: Nihil est […] quod numerosa serie religionis, quasi 
quicquam sit prius omissum – „Es liegt kein Grund vor […] durch die beträchtliche Reihe der 
religiösen Handlungen dich schrecken zu lassen, als ob vordem etwas unterlassen sei“.392  
Vor der ersten Weihe erscheint Isis Lucius, vielleicht in ihrer Kultrolle als daemon oder 
über die Erscheinung eines in ihren Diensten stehenden daemon.393 Er erhält eine 
Gesinnungsänderung beziehungsweise ein Vertrauen in das Gute, dass ihm die wahren 
Götter näher bringt. Im Festumzug erscheint Isis Bildnis. Das Bild zeigt ihr heiliges Symbol, 
einen Krug mit einer Schlange.394 Beim Festumzug erfährt Lucius die Rückverwandlung in 
Menschengestalt und so, gemäß des apuleischen Hiearchiegedankens, eine stärkere 
Annäherung an die Götter. Von dem Zeitpunkt an erscheint Isis Lucius jede Nacht.395 In 
Träumen erhält er Zeichen.396  
Nachdem Lucius die Lektion gegen schädliche Neugier besteht, erfährt er seine erste 
Initiation.397 Als erste Initiation steht sie in einer besonderen Bedeutung. Sie gewährt Lucius 
einen kurzen Einblick (zunächst zeitlich begrenzt) in die Möglichkeiten und das Ziel seines 
Strebens. Ziel und Streben richten sich auf den Ausbau der Nähe zu den Göttern. Lucius 
äußert sich zu dem für ihn einschneidenden Erlebnis wie folgt:  
per omnia vectus elementa remeavi […] deos inferos et deos superos accessi coram [Hervorhebung 
des Verfassers!] et adoravi de proxumo [Hervorhebung des Verfassers!] 
durch alle Elemente bin ich gefahren und dann zurückgekehrt […] den kleinen und großen Göttern 
hab ich mich von Angesicht zu Angesicht [Hervorhebung des Verfassers!] genähert und sie aus 
nächster Nähe [Hervorhebung des Verfassers!] angebetet.398 
 
Sind Lucius’ Wahrnehmungen ein Mindestmaß an Aussagekraft zuzusprechen, so hat er nun 
nicht mehr nur einen möglichen custos-daemon (Isis) gesehen, sondern in der Tat für kurze 
                                                 
391 Apul. met. 11.26, 11.28. 
392 Apul. met. 11.29, übers. v. Helm 1956, 353. 
393 Apul. met. 11.3-11.7. 
394 Apul. met. 11.11. 
395 Apul. met. 11.19. 
396 Apul. met. 11.20. 
397 Der Gedanke, übermäßige Neugier zügeln zu müssen, findet sich in Platons Φαίδων. Eine übermäßige Lust 
bindet die Seele an den Leib, da falschen Dingen zu viel Wichtigkeit und Wahrheit zugestanden wird, Plat. Phaid. 
83. Insofern handelt es sich bei Lucius’ erster Lektion um eine bedeutende auf dem Weg zu einer stärkeren 
Zuwendung zur Seele. 
398 Apul. met. 11.23, übers. v. Helm 1956, 347. 
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Zeit die trennende Hierarchie zu den Göttern überwunden. Bedeutsam ist, dass Lucius keine 
Kommunikation zu den Göttern aufgenommen hat. Er ist lediglich Beobachter eines ihm 
zum ersten Mal gewährten, klaren Himmelsblicks.  
 Die Notwendigkeit einer weiteren Weihe erfährt Lucius von anderen sowie durch 
einen weiteren, in deutlichen Symboliken weissagenden Traum. Nach Erfüllen der zweiten 
Lektion erhält er auch diese Weihe, wobei er nähere Aussagen zu einer möglichen 
Götterbegegnung schuldig bleibt.399 Mithilfe eines weiteren Traumbildes, das Rat gibt und 
gütig ist und folglich in ungeklärter Art personell (dämonisch?) zu denken ist, erfüllt Lucius 
die letzten Pflichten eines Gläubigen: Vertrauen und Frömmigkeit.400 Während vorher der 
Aspekt der Unmittelbarkeit zwischen Lucius und Göttern nicht zur Sprache gekommen ist 
und daemones als Mittler nicht angesprochen werden, wird der Aspekt der Unmittelbarkeit 
nach Lucius’ dritter Weihe zum zentralen Wert – vielleicht, da Lucius erst jetzt Kenntnis von 
dem Zuwachs an Unmittelbarkeit hat. Lucius betont erst in diesem, letzten Absatz des 
Werks, dass es ihm möglich ist, wenn auch (noch) im Traum, Osiris von Angesicht zu 
Angesicht und direkt ohne irgendeine Form von Maske (persona) zu begegnen.401 Er betont 
dies in so eindeutiger und eindringlicher Weise, dass es nicht übergangen werden sollte. 
Auch wenn offen bleibt, wie Lucius tatsächlich in der Lage ist, dem Allgott persönlich 
gegenüber zu stehen (die Erklärung wäre vielleicht nur Eingeweihten verständlich), wird 
das immer weitere Hinaufsteigen in der Hierarchie, die zunehmende Nähe und Intimität zu 
dem Göttlichen deutlich.  
 Die mysterische Entwicklung findet sich symbolisch im exemplifizierenden Tableau 
des Festumzugs. In ihr vergegenständlicht sich die kosmische auf Moral begründete 
Hierarchie im Schutze der daemones und Götter. Die erste Gruppe des Zuges verdeutlicht die 
Scheinwelt, in der Lucius sich befand und in der sich die Welt allgemein befindet. Die 
Teilnehmer sind als Krieger oder als Jäger verkleidet. Zwei Akteure spielen (ludere - fingere) 
einen Vogelsteller und einen Fischer, ein Esel wandelt sich in skurriler Weise zum Pegasus.402 
In der nächsten Gruppe gibt es keine Rollen und Verkleidungen mehr. Dort geht das bereits 
weiß (als Zeichen der größeren Reinheit) gewandete Volk einher. Es lobpreist und verehrt 
                                                 
399 Apul. met. 11.28. 
400 Apul. met. 11.29. 
401 Apul. met. 30.3. Die Verwendung von persona, findet sich bei Apuleius immer in Form einer Rolle oder einer 
zur Schau gestellten nicht mit der Wahrheit übereinstimmenden Maske, die teilweise sogar in direkter 
Anlehnung an das Schauspielen gebraucht wird. In den Metamorphoses wird sie durchweg als negativ zu 
bewertende Täuschung assoziiert, flor. 16, 16, met. 5.10, 8.2, 8.9, 10.5. Erst im Treffen von Osiris und Lucius fällt 
die permanent wiederkehrende persona und insofern jeder Schein und jede Täuschung weg. 
402 Apul. met. 11.8. 
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die Göttin ohne eigene Initiationserkenntnisse.403 In der dritten Gruppe schreiten die direkten 
Diener der Göttin mit ihren symbolischen Kultzeichen, ebenfalls leuchtend im weißen 
Leinenkleid (linteae vestis candore puro luminosi).404  
Alle drei Züge symbolisieren die Initiation, die Menschen als Isis-Anhänger 
durchlaufen können. Die Initiationen können den Anhängern das Loslösen vom Schein und 
den zunehmend unmittelbareren Zugang zur göttlichen Wahrheit gewähren. Mit der letzten 
Gruppe des Zuges werden die Ebenen der Menschheit verlassen und geht es zunächst zu 
den daemones: die dignati pedibus humanis incedere prodeunt, hic horrendus ille superum commeator 
[Hervorhebung des Verfassers!] et inferum […] Anubis – „Götter, die sich herablassen, mit 
Menschenfüßen einherzuwandeln, hier der schauerliche Bote [Hervorhebung des 
Verfassers!] der Überirdischen und der Unterwelt […] Anubis“.405 Diese Boten können noch 
dargestellt werden, da sie sich in menschenartigen Erscheinungen offenbaren. Isis als 
Höhepunkt des Festzuges lässt sich nur noch in Bildform als Becher mit Schlange 
versinnbildlichen.406 Der ganze Zug stellt die in De deo Socratis vertretene kosmische 
Hierarchie in symbolischer Form dar. Er wird ein weiteres der symbolischen Zeichen der 
Verheißung, die Isis auf Erden zurückließ. Diese Zeichen, unter anderem mythische Bilder, 
Allegorien und Repräsentationen ihrer vergangenen Leiden und Mühen als Mensch und 
daemon sollen Menschen dazu inspirieren und ihnen helfen, Isis auf ihrem Weg 
nachzufolgen.407 
 Apuleius scheint mit Lucius’ Initiationsstufen im letzten Buch der Metamorphoses das 
Höhlengleichnis Platons in einem einfachen Bild, dem des Festumzugs, wiedergeben zu 
wollen, um es einem breiten Publikum zugänglich zu machen. Platon führt in seiner 
Πολιτεία an, dass der Mensch sich in einer Höhle befindet. Zu Beginn ist er mit dem Rücken 
zu einem Feuer gefesselt und sieht nur dessen Schatten an der Wand. Mit gelösten Fesseln 
kann er das helle Feuer zum ersten Mal selbst sehen. Sobald er den Ausgang der Höhle 
findet, ist er gezwungen, das noch hellere Sonnenlicht zunächst nur über 
Wasserspiegelungen wahrzunehmen. Mit zunehmender Gewöhnung an die Helligkeit wird 
er in die Lage gebracht, länger direkt in die Sonne zu schauen.408  
 Den Vergleich von Göttern mit sehr hellem Sonnenlicht benutzt auch Lucius, um 
seine erste unmittelbare Gotteserfahrung zu beschreiben: vidi solem candido coruscantem 
                                                 
403 Apul. met. 11.9. 
404 Apul. met. 11.10. 
405 Apul. met. 11.11, übers. v. Helm 1956, 333.  
406 Apul. met. 11.11. 
407 Plut. de Is. et Os. 361, Gasparini 2011, 712-713. 
408 Plat. Polit. 7.514-7.518. Im Φαίδων lässt Platon Sokrates Ähnliches äußern. Das Weltbild eines gewöhnlichen 
Menschen wird mit dem eines Fisches verglichen, Phaid. 109-111. 
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lumine, deos inferos et deos superos accessi coram et adoravi de proxumo – „habe ich die Sonne in 
blendend weißem Licht leuchten sehen, den Göttern droben und drunten bin ich von 
Angesicht zu Angesicht genaht und habe sie aus nächster Nähe angebetet“.409 Gleich wie der 
Mensch im Höhlengleichnis bedarf Lucius der weiteren Gewöhnung seiner Augen an das 
helle Licht, um den Kontakt über längere Zeit aufrechterhalten zu können.  
In De deo Socratis spricht Apuleius in den Bildern des Höhlengleichnisses, vergleicht 
Götter mit Licht und spricht von kurzen Augenblicken der Erleuchtung: vix sapientibus viris 
[…] intellectum huius die, id quoque interdum, velut in artissimis tenebris rapidissimo coruscamine 
lumen candidum intermicare – „dass kaum den weisen Männern […] die Erkenntnis dieses 
Gottes – und auch das nur bisweilen – wie in tiefster Dunkelheit ein helles Licht durch ein 
sehr rasches Aufblitzen aufscheine“410  
Selbst die beschriebene Rückkehr des Menschen in die Höhle, um andere Menschen 
in seine Erkenntnisse einzuweihen, und die angetroffene Ablehnung findet sich bei Lucius. 
Er bekundet, dass er durch seine religiösen Unterweisungen mit Anfeindungen konfrontiert 
wird.411 In der Apologia finden sich (angesichts der Umstände der Rede verständlicherweise) 
zahlreiche weitere Beispiele für aufgrund des Unverständnisses und Irrtums gewöhnlicher 
Menschen zu Unrecht angeklagte Philosophen, einschließlich Apuleius selbst.412 
Osiris kennzeichnet dieselbe, ontologische Unschärfe wie Isis. Ihn kennzeichnet 
jedoch auch dieselbe Tiefenstruktur eines Aufstiegs der Menschen über transzendente 
Führer unterschiedlicher hierarchischer Stellungen. Diese Tiefenstruktur zeigt sich mit der in 
De deo Socratis präsentierten Dämonologie kohärent. Apuleius vertritt die Überzeugung einer 
möglichen Annäherung des Menschen an die Götter, die er über Etappen der Erleuchtung 
erreichen lässt. Diese Etappen füllt Apuleius in De deo Socratis explizit mit daemones. In den 
Metamorphoses wird der daemon im Festumzug der Isis als Etappe expliziert. Er findet sich 
jedoch ebenso in der Wahl von Isis und Osiris, ihrer mythischen Bedeutung als individuelle 
und kosmische daemones und dem von Lucius‘ nachbeschrittenen kosmischen Aufstieg und 
der Annäherung an beide Gottheiten widergespiegelt.  
 
(f) Fazit 
Wo in De deo Socratis noch der Versuch einer klaren ontologischen Typologie, das heißt die 
Zuordnung transzendenter Wesen in feste Kategorien, im Vordergrund steht, zeigt sich der 
                                                 
409 Apul. met. 11.23, übers. v. Helm 1956, 347.  
410 Apul. de deo Socr. 3, übers. v. Baltes 2004, 51. 
411 Apul. met. 11.30. 
412 Apul. apol. 27. 
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Fokus der Metamorphoses stattdessen in der literarisch und damit freieren Ausschmückung 
und Übermittlung derselben kosmologischen und anthropologischen Botschaften, das heißt 
derselben Tiefenstruktur. Dass diese darin besteht, sich den guten Göttern körperlich, 
intellektuell und moralisch größtmöglich anzunähern und einen engen Kontakt zu ihnen 
über das Streben nach Weisheit und Erkenntnis aufzubauen, wurde hinreichend ausgeführt. 
Zu konstatieren ist, dass Apuleius seinem Weltbild, zumindest im Hinblick auf die von 
daemones verkörperten Aspekte, treu bleibt. 
 Das Auftreten dämonischer Qualitäten auch ohne deren explizite Typologisierung, 
weist auf ein entscheidendes Detail in Bezug auf Dämonologien hin. So erfolgt der Einbezug 
von Dämonen nicht willkürlich, sondern trägt zumeist bestimmtem funktionellen Nutzen 
bei. Wenn diese Funktion auf anderem Wege bewirkt werden kann, verlieren Dämonen an 
Bedeutung. Wenn die Perfektion der Götter nicht mit deren Erdenferne verbunden wird und 
insofern dämonische Qualitäten den Göttern zugestanden werden (Körperlichkeit, 
Emotionalität, Grenzgängerdasein und Unmittelbarkeit), kann eine Annäherung an Götter 
dennoch thematisiertes Ziel sein. An Stelle der Einführung dämonischer Zwischen- und 
Mittlerwesen werden, wie in der Behandlung zu Osiris erkennbar, mittels Komparative 
(größer, näher, enger, unmittelbarer, direkter), Örtlichkeit (Nähe – Ferne) und Realitätsnähe 
(Traum – Wachzustand, Erscheinung – in Person) ähnliche Konzepte ausgedrückt.  
Konzepte der Götterannäherung bringen zwangsläufig Mittel der Distanzmessung zur 
Konstruktion von „Etappen“ mit sich. Je personeller die Etappen ausgeschmückt werden, 
desto expliziter konstruieren sie eine Dämonologie. Vom vermittelnden Symbol, der 
vermittelnden Erscheinung, dem göttlichen Gewissen im eigenen Kopf bis zu einem 
personellen Dämon als Götterboten ist alles möglich. Selbst ein nicht explizit als dämonisch 
ausgeführtes Weltbild wie das der Metamorphoses kommt nicht darum herum, Erscheinungen 
unbestimmten Charakters als Mittlerinstanzen zu inszenieren. Die zugrunde liegenden 
Funktionen, Aussagen und Strukturen müssen, ungeachtet der jeweiligen Ausformung der 
Mittlerinstanz, in Weltbildern, die eine Götterannäherung zum Thema haben, als dieselben 
betrachtet werden. Es ist insofern wichtig bei der Behandlung von Dämonologien zu 
berücksichtigen, dass der Übergang von Beschreibungskonzepten zu Wesensinstanzen 
fließend ist. Die Funktion beider bleibt dieselbe. Ebenso ist der Übergang von Göttern 
unterschiedlicher Hierarchie und Menschennähe zu einer Unterteilung in Götter und 
Dämonen fließend und können in beiden Konstruktionen dieselben Funktionen am Werk 
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sein. Neben Fortuna, Isis und Osiris liefert der im Anschluss behandelte Autor Censorinus 
ein weiteres Beispiel für den fließenden Übergang von Gott zu Dämon.413 
Die große Übereinstimmung von De deo Socratis und den Metamorphoses auf 
anthropologischer Ebene (soweit behandelt) zeigt die zentrale Wichtigkeit, die Apuleius’ 
anthropologischen Botschaften für ihn inne haben. Sie stehen für ihn noch oberhalb des 
Interesses, konkrete, ontologische Systeme konstruieren zu wollen. Indem die Werke auf die 
Betonung einer möglichst engen Gottesbeziehung verweisen, zeigen sie zugleich die 
Möglichkeiten und Grenzen des Dämonenkonzepts auf. In der traditionellen, griechisch-
römischen Kultpraxis gelebt,414 wird die Unmittelbarkeit der Götter in der Philosophie 
verworfen. Apuleius gelingt es in De deo Socratis über die Verbindung von römischem genius-
Glauben mit griechischer Dämonologie und die stärkeren Ausarbeitung einer funktionalen 
Einbindung von Zwischenwesen im Hinblick auf ihre Bedeutung für den Menschen, die 
Möglichkeit einer engen Gottesbeziehung in das griechisch-philosophische Weltbild hinüber 
zu retten. Insofern im homerischen wie philosophischen Weltbild eine enge Beziehung zum 
Transzendenten – wenn auch in unterschiedlicher Prägung – möglich ist, kann Apuleius in 
seinen Werken zwischen beiden Welten oszillieren. Er oszilliert je nach dem, ob er ein stärker 
philosophisches oder traditionell religiös geprägtes Publikum ansprechen will und ob er 
Unterhaltung oder Unterweisung stärker betonen möchte. Den Kern seiner intendierten 
Aussagen kann er auf beiden Wegen – explizit oder symbolisch – vermitteln. 
 
3.4. Anthropologische Reflexion und Stellenwert des Individuums 
Apuleius ist bestrebt, in seinen beiden Werken eine mehr oder weniger explizite 
Dämonologie für die anthropologische Strebensauforderung Platons415 fruchtbar zu machen. 
Im Folgenden gilt es näher darauf einzugehen, welche Funktionen Apuleius‘ Dämonologie 
in seinem Weltbild einnimmt und inwiefern sie als Ausdrucksmittel für ein bestimmtes 
Menschenbild und die Postulierung spezifischer Werte herangezogen werden kann. Zuvor 
ist auf die Frage nach Apuleius‘ Intention einzugehen, da diese in der Forschung zum Teil 
kontrovers behandelt wurde. 
Mit De deo Socratis handelt es sich um eine niedergeschriebene Rede, die Apuleius 
mehrmals um 160 oder 170 nach Christus vor einer lateinischsprachigen Zuhörerschaft in 
                                                 
413 Zum genius als einem Gott, der durch seine Menschennähe einem daemon/δαίμων gleichkommt 
beziehungsweise häufig mit diesem gleichgesetzt wird, siehe Kapitel 4.3. Censorinus‘ genius. 
414 Rüpke 2006, 104. 
415 Es besteht in Platons Τίμαιος ein göttlicher Auftrag zur Erziehung im Sinne einer bestmöglichen (moralischen) 
Vollendung des Menschengeschlechts, Plat. Tim. 71, 86-87. 
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Karthago hält.416 Sein Publikum dürfte mehrheitlich aus Stadtbewohnern mit Grundwissen 
in der gängigen Literatur und Philosophie bestanden haben.417 Die Rede stellt eine Mischung 
basaler philosophischer und mythischer Inhalte in einer unterhaltsamen und leicht 
zugänglichen Form dar. Ähnlich verhält es sich mit den zwischen 159 und 163 nach Christus 
entstandenden Metamorphoses.418 Äußerlich wahrt das Werk die Unterhaltsamkeit eines 
amüsanten Abenteuerromans. Unter der Oberfläche behandelt es komplexere, tiefgreifende 
philosophische Aussagen und Inhalte. Die Aussagen werden, wie Hans Münstermann 
vertritt, in den Grundzügen von der Mehrheit erkannt, in ihrer Tiefe von eher Wenigen. 
Jeder des Lesens Kundige befindet sich in der Lage, seine Freude an dem Buch zu haben. Je 
kundiger er im philosophischen Diskurs ist, desto größer ist die Spannweite der einholbaren 
Erkenntnisse.419 Beide Texte vereint insofern ein philosophischer Anspruch bei 
gleichzeitigem Ziel, ein möglichst breites Publikum zu erreichen.  
Die Vermutung, Apuleius gebe mit De deo Socratis der Öffentlichkeit eine rein 
polemische Antwort auf die in der Apologia präsentierten juristischen 
Magieanschuldigungen, ist aufgrund der ungenauen zeitlichen Zuordnung beider Werke als 
Begründung für das Zustandekommen von De deo Socratis zu berücksichtigen. Apuleius 
kann in der Tat bezweckt haben, mit seiner Rede, seine philosophischen Fähigkeiten und 
seine Nähe zu den großen Philosophen (Platon, Aristoteles und Sokrates) deutlich zu 
machen.420 Die Annahme, Apuleius nutze seine Dämonologie zur polemischen Verteidigung 
seiner Person, findet keine hinreichenden Belege. Die Sichtweise einer angeblichen 
Einordnung der Magie in einen ehrbaren philosophischen Kontext stellt eine voreilige 
Schlussfolgerung dar. Apuleius ordnet die Magie zwar den daemones zu. Die moralisch freie 
Wertung der daemones im Einzelnen umschließt jedoch auch die Magie. So verteidigt er 
magische Praktiken in ihrer üblichen Assoziation als zwielichtige Handlungen nicht, 
sondern betont allein die Offenheit der Auslegung magisch anmutender Praktiken als 
möglicherweise religiöse.421 Zudem stellt die Einordnung von Magie eine Marginalie dar, die 
                                                 
416 Vgl. Baltes 2004, 17, Lakmann 2004, 17, Sandy 1997, 192. Tim Whitmarsh geht davon aus, dass solche Reden zu 
privaten Anlässen in Tempeln, Theatern und an öffentlichen Plätzen gehalten werden und es sich bei den 
Zuhörern um kleinere Gruppen bis maximal 500 Personen handelt, die eher der Elite angehören, Whitmarsh 2005, 
20, 23-24. Zu bemerken ist, dass bereits die Stadtbevölkerung eine gewisse Elite darstellt. 
417 Münstermann 1995, 4-5, 215, Sandy 1997, 16-20. 
418 Für nähere Ausführungen hinsichtlich einer versuchten chronologischen Einbettung siehe Kapitel 3.1.2. 
Apuleius als Sophist, 177. 
419 Münstermann 1995, 4-6, 215-217. 
420 Apul. de deo Socr. 1, 8. 17. 
421 Apul. de deo Socr. 6, met. 1.8, 2.29. Direkt legt Apuleius diese Schlüsse in seiner Apologia dar, apol. 26, 43. 
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hinter anderen Aussagen zurücktritt, die Apuleius konsistent in seinen Werken vertritt und 
die im übernächsten Absatz herausgearbeitet werden.422  
Für eine mögliche Stilisierung von Apuleius als Sokrates finden sich keine 
Belegstellen. Apuleius redet in De deo Socratis und in seiner Apologia niemals von einer 
eigenen „Stimme“ und hat die Verteidigung vermittels einer überzeugenden Dämonologie 
nicht nötig. Einzig die von Sokrates erfahrene, unrechte Anschuldigung durch das Volk, 
weist auf eine interessante Parallele im Hinblick auf Apuleius’ eigene Konfrontation mit 
Anschuldigungen religiöser Unmoral. Abgesehen von Apuleius’ Hinzuziehung der Person 
des Sokrates für seine Werke finden sich jedoch keine weiteren Hinweise für eine Betonung 
dieser Parallele seitens Apuleius. Eine solche Identifikation würde die zentralen Aussagen 
der Rede zudem keineswegs zwangsläufig ins Polemische verschieben. Die Parallele von 
Sokrates und seiner „Stimme“ zu Herkules’ und Achilles’ göttlichen Gönnern und Apuleius’ 
Interesse, die diversen Formen transzendenter Wesen in eine klare Typologie einzuordnen, 
stellen triftigere Gründe dar, Sokrates heranzuziehen.423 Schließlich wurde die Vermutung, 
mit den Metamorphoses handele es sich um eine reine Satire für religiösen Fanatismus, im 
vorherigen Kapitel als haltlos entkräftet.424  
In den vorhergegangen Untersuchungen beider Werke ist vielmehr herausgearbeitet 
worden, dass ihre Besonderheit vor allem in ihrer Verbindung einer hierarchisch geprägten 
Kosmologie und deren Implikation für den Menschen besteht. Die Implikation einer 
Götterangleichung wird in den Lebensgeschichten von Sokrates, Odysseus und Lucius 
exemplifiziert. Alle drei werden als publikumsnahe, nachahmenswerte Vorbilder 
herangezogen. Sie werben für das philosophische Streben nach Einsicht, dem Guten, der 
Tugend und einer richtigen Art der Frömmigkeit. In der Verehrung ihres eigenen Dämons 
werden sie auf diesem Weg in die richtige Richtung gelenkt.425  
Apuleius möchte verwerfliche religiöse Praktiken und Auffassungen (superstitio, 
contemptu) durch eine korrekte Ausübung der Religion in ihrer Macht ausgehebelt wissen, 
ohne sie dabei zu negieren.426 Er weist mit seinem konstruierten Weltbild sämtlichen 
                                                 
422 Für Parallelen und Kontinuität in Apuleius’ Lehren siehe sowohl Kapitel 3.1.3. Apuleius als Philosoph, Kapitel 
3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie und Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie. 
423 Apul. de deo Socr. 11, 20, 24. 
424 Siehe Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, ferner auch Kapitel 3.1.3. Apuleius als Philosoph. 
425 Apul. de deo Socr. 17, 24, met. 11. 
426 Ceterum profana philosophiae turba imperitorum, vana sanctitudinis, priva verae rationis, inops religionis, impos 
veritatis, scrupulosissimo cultu, insolentissimo spretu deos neglegit, pars in superstitione, pars in contemptu timida vel 
tumida – “Indes beachtet die in die Philosophie uneingeweihte Masse der Unwissenden, bar jeder Heiligkeit 
[Reinheit], ohne wahre Einsicht, kläglich in ihrer Götterverehrung [hilflos in ihrem richtigen Verhältnis zu den 
Göttern], unfähig zur Wahrheit, durch ängstlich gewissenhafteste Verehrung, durch schamloseste Verachtung die 
Götter nicht, die einen in ihrem Aberglauben, die anderen in ihrer Verachtung furchtsam oder aufgeblasen”, 
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Wissensformen der Antike ihren „rechtmäßigen“ Platz zu.427 Ebenso werden anderen Dingen 
Werte zugeordnet und wird den Menschen eine kosmische Bestimmung mit nötiger 
Praxisanleitung zum Erreichen von Zielen geben.428 Aufgrund Apuleius’ Lebensweg und der 
auffälligen Überschneidungen mit Lucius’ Leben ist anzunehmen, dass er seine eigenen 
Erfahrungen und Erkenntnisse weitergeben möchte, da er glaubt, das zugrunde liegende 
„wahre Weltbild“ in all den Lehren und Erkenntnissen der bekannten Kulturen und 
Religionen, Geheimkulte und Philosophieschulen ergründet zu haben.429 Das Problem der 
Vereinbarung einer in ihren Ursprüngen auf das homerische Weltbild zurückgehenden, 
öffentlichen Religion und dem weit verbreiteten Glauben an Totengeister und Magie mit der 
versuchten, rationalen Durchdringung und Vereinheitlichung seitens der Philosophen findet 
sich bei Apuleius (zumindest der Intention nach) in Form einer harmonischen Einheit 
gelöst.430 
Vieles weist darauf, dass nicht nur De deo Socratis, sondern auch den Metamorphoses 
eine intensive, wenn auch nicht als solche explizit thematisierte Reflexion über Fragen zum 
Menschen, zum Selbst und der eigenen Individualität unterliegen und Apuleius versucht, in 
seinen Werken Antworten zu geben. Im letzten Kapitel soll die indirekt aus Apuleius’ 
Dämonologie ableitbare, anthropologische Reflexion und Selbstreflexion verdeutlicht 
werden. Aufgrund der unsicheren Stellung der Interpretation der Metamorphoses in der 
Forschung werde ich mich in den wesentlichen Punkten auf De deo Socratis und andere 
Werke stützen.  
 
3.4.1. Hierarchie und Dualismus 
Die Basis für Apuleius’ Wertesystem bildet eine zentralisierte und hierarchische Macht- und 
Bedeutungsstruktur. Die Struktur leitet Apuleius von Platons grob dreigeteilter Kosmologie 
(Demiurg, Götter und Sterbliche) ab und ergänzt sie durch Dämonen um weitere Stufen. Die 
hierarchische Struktur zieht sich auf mehreren Ebenen durch Apuleius’ Weltbild.431  
                                                                                                                                                        
Apul. de deo Socr. 3, übers. v. Baltes 2004, 51. Zu derselben Ansicht in den Metamorphoses siehe Abschnitte (c) 
Fortuna, (d) Isis, (e) Osiris in Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie. 
427 Hierzu siehe beispielsweise Apuleius’ Einordnung von Homer, Aristoteles, Platon, Sokrates, Achilles, 
Odysseus und Magie in sein Weltbild, Apul. de deo Socr. 1, 2, 6, 8, 11, 17, 24. 
428 Apul. de deo Socr. 21-22. 
429 Bei beiden, Apuleius und Lucius, handelt es sich um Gebildete aus der Oberschicht, die viel reisen, in 
Mysterien eingeweiht werden und dabei ihr Erbe ausgeben. Beide führen eine Rednertätigkeit in Rom aus und 
betätigen sich als hohe Priester, vgl. Apul. apol. 5, 23, 55, 72 und flor. 9, 15-20 mit met. 1.20, 1.23, 1.24, 2.2, 2.3, 3.11, 
3.15, 11.23, 11.28, 11.30.  
430 Hinsichtlich homerischer Götter, Riten und Magie siehe Apul. de deo Socr. 2, 12, 14. 
431 Plat. Tim. 28-30, 39-40, 41, 69. 
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In De deo Socratis hat der Göttervater als dominator und auctor die höchste Stellung 
aller Wesen inne.432 Ihm direkt unterstellt sind die intelligiblen Götter, gefolgt von den 
sichtbaren Göttern.433 Von einem Heer beziehungsweise einer Schar von Dämonen berichtet 
Apuleius im weiteren Verlauf. Unterteilt ist die Schar entsprechend ihrer verschiedenen 
Aufgaben und der Ränke, die den Dämonen durch ihre Aufgaben beziehungsweise ihre 
Tugend zukommen. So gibt es die Gruppe der höheren Dämonen, die zum Teil die 
Aufgaben der custos-daemones übernehmen und sich als den Göttern treuestes Gefolge 
präsentieren. In ihrem Zusammenhang bleibt jeder Hinweis auf möglichen Widerstand, 
willkürliche und ungerechte Machtausnutzung und stärkere Emotionalität aus. Die 
Hörigkeit und Treue ist nötig, um die Idee vom gerechten Lohn zum Lebensende, dem alle 
ethischen Folgeaufforderungen zu Tugendbestrebungen unterliegen, aufrecht zu erhalten.434 
Den höheren Dämonen folgt die große Schar niederer Dämonen (lemures beziehungsweise 
manes). Als Höchste dieser niederen Dämonengruppe finden sich die von Menschen aus 
Ehrerweisung nach dem Tod Vergöttlichten. An zweiter Position stehen die lares, die sich 
aufgrund irdischer Verdienste den Posten als Beschützer und Wächter über ihre Familie 
erworben haben. Unter diesen rangieren die nicht vergöttlichten, guten lemures. Das 
Schlusslicht der Dämonen bilden die untugendhaften, außer als Schreckbilder nicht weiter in 
die religiöse Gemeinschaft eingegliederten larvae.435  
In den Metamorphoses finden sich dieselben, hierarchischen Strukturen sowohl im 
Mythos von Cupido und Psyche als auch in Lucius’ Beziehung zu transzendentalen Wesen. 
Zunächst erweist sich Lucius nur der Nähe zu Totengeistern, Hexen und Propheten (als mit 
Totengeistern im Bunde stehenden Menschen) und der Kommunikation mit der moralisch 
fragwürdigen Fortuna als „würdig“.436 Später qualifiziert er sich für die Kommunikation mit 
Isis (oder Traumerscheinungen von ihr), für symbolische Träume und weitere, undefinierte, 
gute Traumerscheinungen.437 Erst im allerletzten Abschnitt des elften Buches der 
                                                 
432 Apul. de deo Socr. 3. 
433 Apul. de deo Socr. 1-3. 
434 Zu fehlendem Widerstand und fehlender Willkür in einer rechtschaffenen Amtsausübung sowie zum 
Totengericht: eundem illum, qui nobis praeditus fuit, raptare ilico et trahere veluti custodiam suam ad iudicium atque illic 
in causa dicunda adsistere: si qua commentiatur, redarguere, sie qua vera dicat, adseverare; prorsus illius testimonio ferri 
sententiam – „dann entführe eben dieser [Dämon], der uns vorgesetzt war, sogleich [die Seele], schleppe [sie] wie 
seine Arrestantin vor das Totengericht und sei dort bei ihrer Verteidigung an ihrer Seite: Wenn sie etwa Lügen 
vortrage [die Seele], dann widerlege er sie, wenn sie die Wahrheit sage, dann bestätige er diese; mit einem Wort: 
nach seinem Zeugnis ergehe der Urteilsspruch“, Apul. de deo Socr. 16, übers. v. Baltes 2004, 75.  
435 Apul. de deo Socr. 15. 
436 Zu Hexen (Meroe, Pamphile, Photis, Prophet, Harpyrien, weitere Hexe) und Gespenstern (manes, lemures, 
larvae, umbrae), siehe Apul. met. 1-3, 8.8, 9.29-9.31, zum Ringen mit der Fortuna, siehe met. 7.2, 7.17, 7.20, 7.25. 
437 Apul. met. 11.5-11.7, 11.19, 11.20, 11.22, 11.26, 11.27, 11.29, 11.30. 
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Metamorphoses ist ihm ein enger Kontakt zum höchsten kosmischen Wesen, Osiris, 
gestattet.438  
Im Mythos von Cupido und Psyche zeigt sich das klassische Götterpantheon mit 
verschiedensten horizontalen und vertikalen Beziehungsgeflechten. Jupiter gebietet von 
seinen Königsburgen (regiae arces) aus als oberster Herrscher, der alles regelt und um 
Erlaubnis gefragt werden muss.439 Ceres und Juno stehen auf derselben Ebene wie Venus. 
Dort steht trotz seiner Dienste für Venus vermutlich auch Merkur.440 Der Windgeist Zephyr 
und die dienenden Stimmen gebärden sich demgegenüber als Diener (praeministrare, 
subministrare) des Cupido und so auch der Psyche (als domina angesprochen).441 Bei Zephyr 
zeigt sich ein vom königlichen (regalis) Herrscher unabhängiger Wille, der aus Treue, 
Gehorsam und Achtung gegenüber der höheren Würde Cupidos kontrolliert wird: 
Nec immemor [Hervorhebung des Verfassers!] Zephyrus regalis edicti, quamvis invitus 
[Hervorhebung des Verfassers!], susceptas eas gremio spirantis aurae solo reddidit. 
Zephyr, eingedenk des königlichen Gebotes [Hervorhebung des Verfassers!], nahm sie [Photis], 
wenngleich mit Widerwillen [Hervorhebung des Verfassers!], im Schoße der wehenden Luft auf und 
brachte sie zur Erde.442 
 
Unterhalb der transzendenten Wesen folgen die irdischen. Die höchste Stellung 
nehmen hier sich bereits zu Lebzeiten durch Frömmigkeit, Weisheit, Tugend und 
Enthaltsamkeit so weit wie möglich von der irdischen Körperlichkeit abgewandte Menschen 
wie Sokrates und der geläuterte Lucius ein.443 Die Unterteilung in mehr oder weniger 
tugendhafte Menschen weist auf eine auch hier weiter verlaufende, konsequente 
Abstufung.444 In gleicher Weise gibt es Hinweise auf eine Hierarchie für Tiere. Die Vögel, 
besonders der Adler, dessen Gestalt sich Lucius für sich selbst erträumt, sind stolz und 
erhaben und werden in De deo Socratis den dämonischen Luftwesen, allein physisch, als sehr 
nahe kommend dargestellt. Der Esel erfährt in den Metamorphoses als dienendes Lastentier, 
grobschlächtig, langohrig und dümmlich weniger Zustimmung.445 
                                                 
438 Apul. met. 11.30. 
439 Apul. met. 6.7. 
440 Apul. met. 6.1-6.4, 6.7-6.8. 
441 Apul. met. 5.2, 5.3, 5.14. 
442 Apul. met. 5.14, übers. v. Helm 1956, 147. 
443 Apul. de deo Socr. 20-21 (non alia re quam animo vivi – „durch nichts anderes lebt man als durch die Seele“, 
übers. v. Baltes 2004, 85) im Vergleich mit de deo Socr. 3. Lucius erreicht dieselbe Distanzierung vom Körper 
durch sinnliche, materielle und visuelle Enthaltsamkeit, met. 11.23, 11.28. 
444 Apul. de deo Socr. 3, 15, 19, 20. 
445 Apuleius sieht sich genötigt, Vögel aufgrund ihrer engen Verbundenheit mit der Luft dennoch als Erdwesen 
zu verorten, Apul. de deo Socr. 8. Lucius wünscht sich ein hoch fliegender Adler (aquilae sublimis volatibus) zu 
sein, den er einen beschwingten Cupido (Cupido pinnatus) und zuverlässigen Boten Jupiters (Iovis certus nuntius) 
nennt, met. 3.22, 3.23. Der Uhu, in den sich Pamphile verwandelt, wird weniger einheitlich beschrieben. Er hat 
zwar zarten Flaum (molles plumulae) und starke Federn (fortes pinnulae), zugleich wird er aber auch als Nachtvogel 
für einen Unheilsboten gehalten und qualvoll von Menschen getötet, wenn er ihnen zu nahe kommt, met. 3.21, 
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Als Ausgangspunkt für Apuleius‘ hierarchische Machtstruktur kann der aus der 
griechischen Vorlage Περὶ κόσμου in De mundo übernommene Vergleich des Verhältnisses 
von höchstem Gott, niederen Göttern und Dämonen mit dem des persischen Großkönigs zu 
seinen Beamten gesehen werden.446 Die kosmische Machtstruktur wird mit der eines 
irdischen Königreichs verglichen. Dass Apuleius diesen Vergleich auch in De deo Socratis und 
den Metamorphoses im Sinn hat, zeigt sich an der Bezeichnung des höchsten Gottes als 
dominator447 und der Regentschaft Jupiters von seinen Königsburgen (regiae arces) aus.448 In De 
deo Socratis erklärt Apuleius die Abgeschiedenheit der Götter explizit mit einer Analogie zur 
Herrschaft eines Königs (regnum). Wie dieser residiert der höchste Gott durch seine 
Erhabenheit in tugendhafter Zurückgezogenheit.449 Weitere solche Gegenüberstellungen von 
Allgott und König nimmt Apuleius in De Platone und der Apologia vor.450 
Die hierarchische Grundstruktur der Welt findet sich ebenso in einer in De Deo 
Sokrates eingehend beschriebenen, abgestuften Körperlichkeit. Götter bestehen aus „leichten“ 
(levia), „ätherischen“ (aethere) Körpern, die Apuleius aristotelisch auch als „flüssigste Glut 
des Feuers“ beschreibt (flamida, liquidissimo ignis ardore). Der Körper der Dämonen 
(daemonum corpora) bildet sich aus einem eigenständigen Element, dem reinsten Element der 
Luft (purissimo aero, aeria animalia), das mit Licht (luminis) assoziiert und in seiner 
körperlichen Dichte (soliditas)451 zwischen irdischen Wesen und ätherischen Göttern 
positioniert wird. Die Menschen bestehen aus einer dämonischen Seele (mit luftartigem 
                                                                                                                                                        
3.23. Er präsentiert sich somit als mächtiges, aber auch dem Geheimen und dem Unheil zugeneigtes Tier. Diese 
Rolle entspricht der mächtigen und zugleich moralisch zweifelhaften Rolle einer Hexe wie Pamphile sehr gut. 
Photis erwähnt den Fuchs im Zusammenhang mit einem vermuteten, schlauen Plan Lucius’, met. 3.22. Zuunterst 
steht der Esel, ein dienendes Lasttier (iumentum), das im Gegenzug zu den zarten Gliedern des Menschen und 
filigranen Federn des Uhus auffälligerweise aus nur großen Körperteilen besteht (pili mei crassantur, cutis tenella 
duratur, grandis cauda, facies enormis et os prolixum et nares hiantes et labiae pendulae; sic et aures inmodicis), met. 3.24. 
Dass es bei Lasttieren keine natürliche Tugendhaftigkeit gibt, muss Lucius erfahren, als er von seinem treulosen 
Pferd getreten und vom Futter fortgejagt wird, met. 3.26-3.27. Das zügellose Schlemmen der Räuber im sechsten 
Buch der Metamorphoses wertet Lucius mit dem Adjektiv ferinis („von wilden Tieren“) als niedere, sinnliche Lust, 
met. 6.30. Eine andere Stelle reiht den Esel unter diese „wilden Tiere“ ein, Apul. met. 11.13. Eine Hierarchie, die 
sich auf Tiere erstreckt ist in Platon wie Plutarch belegt, Plat. Phaid. 81-82, Tim. 42, 77, 90, 92, Plut. mor. 960-963, 
968, 970, 971, 971, 972, 975, 985. 
446 Apul. de mund. 25-28, Regen 1971, 28-29, 32, 49. Der Gott-König-Vergleich findet sich ferner auch in De Platone 
und in der Apologia, de doc. Plat. 12, apol. 49-50, 64. Für De mundo weist Frank Regen darauf, dass Apuleius das 
Original Περὶ κόσμου im Hinblick auf seine eigenen Lehrgrundpfeiler verändert hat. Die pseudoaristotelische 
Vorlage vertritt eine stoische δύναμις-Lehre, in der der Gott eine Wirkung auf Erden über seine Macht (δύναμις) 
ausübt. Der anschließende Gott-König-Vergleich wird von Apuleius wortwörtlich mit königlichen Beamten als 
personalisierten Wesen interpretiert. Hierüber verbindet er nicht nur den Platonismus mit der Stoa und der 
peripatischen Schule, sondern fördert auch die Integration von inoffizieller Magie und offizieller griechisch-
römischer Kultpraxis, de mund. 25-28, Regen 1971, 27-29, 38, 43, 49-50, 53, 109. 
447 Apul. de deo Socr. 3. 
448 Apul. met. 6.7. 
449 Apul. de deo Socr. 4. 
450 Apul. apol. 49-50, 64, de doc. Plat. 12.  
451 Apul. de deo Socr. 8-9. 
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Körper) und einer irdischen Körperlichkeit (terrena soliditas), wobei sie entweder die Seele 
oder die irdische Körperlichkeit stärker ausarbeiten können.452  
Apuleius verwendet den Begriff corpus explizit auf alle drei Wesen an und bezeichnet 
ihre unterschiedliche Art als terrea, aeria und aetheria.453 Allein in der Dichte unterscheiden sie 
sich.454 Nach Apuleius geht die Hierarchie von groben, über zarte irdische Körper, zu 
Körpern aus Wolkenmasse (also schwererer, feuchterer Luft) zu reinerer, leichterer Luft 
über455 und mündet schließlich in ätherische Körpergebilde mit der geringsten (irdischen) 
Körperlichkeit. Je näher das Wesen dem höchsten Zentrum steht, desto weniger 
Körperlichkeit weist es auf.456  
Bedeutend für einen Wertediskurs ist die Kombination der physischen Abstufung mit 
der Ethik, also einer moralischen Wertung für gut und schlecht. So verläuft die in der 
Tendenz durchgehaltene, höhere Wertigkeit größerer Tugend und Weisheit parallel zur 
höheren Wertigkeit größerer Transzendenz.457 Mit Apuleius’ Aufruf zur größtmöglichen 
Gottangleichung in De deo Socratis und den Metamorphoses458 macht er deutlich, dass in 
seinem präsentierten Weltbild alles auf einen höchsten Punkt im Kosmos, ein Ziel, zustrebt. 
Unter den Wesen ist das der Allgott, ethisch gesehen ist es das Gute, physisch gesehen ist es 
die Nicht-Körperlichkeit.459 
Eine hierarchische Struktur findet sich in Apuleius’ Haltung gegenüber der Diversität 
von Meinungen, Religionen, Riten und Völkern. An vielen Stellen wird seine stark 
inklusionistische Gesinnung deutlich. Beispielsweise teilt Apuleius das homerisch-mythische 
Götterbild in Götter und Dämonen und schafft so eine Harmonie zum ethischen Götterbild460 
                                                 
452 Apul. de deo Socr. 3, 9. 
453 Apul. de deo Socr. 8-9. 
454 Apul. de deo Socr. 11. Da Apuleius vielfach auf die genaue Ausdifferenzierung verzichtet und bei 
Körperlichkeit die irdische Dichte impliziert, wird dies (wenn nicht näher ausgeführt) im weiteren Verlauf ebenso 
gehandhabt, de deo Socr. 3: corporis contagione - „Kontakt mit dem Körperlichen“, a corpore removerunt – „vom 
Körper getrennt“. 
455 Apul. de deo Socr. 11. Lucius erhält durch die Rückverwandlung seine menschliche Zierlichkeit (humanam 
minutiem) zurück. Auch hier wird die Verkleinerung der garstigen (deformis), groben (squalens), großen (procera, 
enormes) Gliedmaßen betont, met. 11.13. 
456 Obwohl Apuleius Göttern und Dämonen Körper zugesteht, zeichnen sich diese durch eine geringere 
„Körperlichkeit“ aus, die Apuleius als geringere Dichte an (irdischer) Materie bezeichnet. Insofern bricht 
Apuleius weniger radikal mit der traditionellen Dämon-Seele-Gleichung als Frank Regen für Apuleius annimmt. 
Er ergänzt sie lediglich in ihrer Tiefe um ein komplexeres Verständnis von Körperlichkeit, Regen 1971, 18-19. 
457 Apul. de deo Socr. 3. 
458 Apul. de deo Socr. 21, für das Ziel größtmöglicher Nähe zu Göttern in den Metamorphoses siehe die 
Ausführungen in Abschnitt (e) Osiris in Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie. 
459 Auch De mundo beginnt mit diesem kosmischen Fixpunkt (κέντρον), um das sich alle Wesen zentrieren und 
nach dem sie sich ausrichten, Apul. de mund. 1. 
460 Mit ethischem Götterbild ist hier die rein positive Wertung der Götter als Verkörperung des Guten und 
Perfekten gemeint. 
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der Philosophen.461 Ebenso nimmt Apuleius die explizit als solche benannte aristotelische 
Elementenlehre und verbindet sie durch den Vergleich von Äther und Feuer mit der 
platonischen Dreiteilung des Kosmos.462 Apuleius positioniert sich als Nachfolger so 
verschiedener Philosophen wie Sokrates, Diogenes, Platon, Aristoteles und anderer. Er setzt 
die Gesamtheit antiker Philosophen in eine Reihe. Ihm liegt daran, zu betonen, dass sich 
letztlich alle um die Erforschung der einen Wahrheit bemühen und insofern einer Denklinie 
zuzuordnen sind.463 In diesem Kontext steht die angestrebte Verbindung von römischen 
Totenkult und griechisch-philosophischer Dämonologie. Apuleius versucht deren 
Terminologien miteinander abzugleichen:  
unde nonnulli arbitrantur, ut iam prius dictum est, εὐδαίμονας dici beatos, quorum daemon bonus, 
id est animus virtute perfectus est. eum nostra lingua, ut ego interpretor, haud sciam an bono, certe 
quidem meo periculo poteris Genium vocare  
Daher glauben einige, wie schon vorher gesagt, dass εὐδαίμονεςdiejenigen Glücklichen genannt 
werden, deren Dämon gut, das heißt, deren Seele durch Tugend vollendet ist. Diesen [Dämon] 
wird man in unserer Sprache nach meiner Erklärung – vielleicht nicht ohne Risiko, doch nehme ich 
dieses auf mich – Genius nennen können464  
 
prope dicam Lar contubernio familiaris 
fast bin ich geneigt zu sagen: als der ihm durch die Wohngemeinschaft vertraute Lar.465  
 
Ein weiteres Beispiel für die Ein- beziehungsweise Unterordnung verschiedenster 
Bräuche, Kulturen und Religionen in ein Weltbild stellt die Aufnahme des böotischen 
Amphiaraos, des afrikanischen Mopsos und des ägyptischen Osiris in sein Dämonenraster 
dar.466 Ebenso findet es sich, wenn Apuleius die verschiedenen Riten durch die 
unterschiedlichen Geschmäcker der Dämonen erklärt.467 Entsprechend gestaltet sich Isis’ 
Aussage, sie finde im ganzen Erdkreis, in verschiedenen Kulturen und Bräuchen unter 
                                                 
461 Apul. de deo Socr. 3, 6, 12. Achilles, Odysseus und ihre jeweilige Schutzgottheit Minerva parallelisiert 
Apuleius direkt mit dem Philosophen Sokrates und seiner ratenden, inneren Stimme, de deo Socr. 11, 17, 19, 24. 
462 Apul. de deo Socr. 1, 7-8. 
463 Apul. apol. 17, 18, 22, 27, 36, 64, 65, 103. Valentino Gasparini betont ebenfalls die Mischung verschiedener 
Einflüsse in Plutarch und Apuleius und führt die Autoren an, die sich mit der Bestätigung dieser These 
auseinandersetzten, Gasparini 2011, 704-705. Pierluigi Donini bestätigt an der wandelnden Perzeption des 
Sokrates, dass sich der Fokus von dem früheren Streitdiskurs zwischen den einzelnen Philosophenschulen 
abwendet zu einer Bewegung, die stärker die Gemeinsamkeit im Streben nach der einen Wahrheit betont, Donini 
2004, 144-145, 150. Donini sagt: „Es ist wiederum Apuleius – und nicht Maximos von Tyros –, dem es gelingt, die 
Figur des Sokrates in so etwas wie eine umfassende Geschichte der platonischen Tradition [Hervorhebung des 
Verfassers!] einzugliedern“. Er sagt, wir können sehen, „dass die drei Persönlichkeiten [Platon, Pythagoras, und 
Sokrates] Teil einer einzigartigen philosophischen Tradition [Hervorhebung des Verfassers!] sind, nämlich der des 
Platonismus und seiner Vorläufer: Sokrates und Pythagoras sind, neben Heraklit und (eventuell) Parmenides, die 
Lehrer Platons“, Donini 2004, 159-160. Dass diese gemeinsame Ausrichtung nach der einen zu erforschenden 
Wahrheit nicht ausschließt, dass einigen Philosophen größerer Erfolg beschienen ist, bezeugt Apuleius’ Kritik an 
den „ungebildeten“ (rudi) und „ungelehrten“ (indocto) Kynikern in Apul. apol. 39 (in seiner Kritik an den 
Kynikern steht Apuleius nicht allein, sondern bedient sich zeitgemäßer Polemik, Schmitz 1997, 91). 
464 Apul. de deo Socr. 15, übers. v. Baltes 2004, 71. 
465 Apul. de deo Socr. 17, übers. v. Baltes 2004, 77. 
466 Apul. de deo Socr. 15. 
467 Apul. de deo Socr. 14. 
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verschiedener Gestalt und Namen Verehrung: cuius numen unicum multiformi specie, ritu vario, 
nomine multiiugo totus veneratur orbis.468 Es zeichnet sich hier ein unverschleiert und direkt 
geäußert und vertretenes, möglichst viele Denkrichtungen verbindendes Weltbild ab, das 
durch Apuleius‘ angestrebte globale Umfassung universalistische Züge trägt. Die 
inklusionistische Haltung und die Zusammenführung vieler religiöser Praktiken unter ein 
zentrales Götter- und Weltbild könnte Apuleius durch die Auseinandersetzung mit dem 
römischen Reich eingegeben worden sein. Dieses lässt kulturelle, religiöse und selbst 
wirtschaftliche und politische Eigenarten in den verschiedenen Provinzen zu, solange die 
Integration in wesentlichen Punkten des römischen Systems gesichert bleibt.469 
Vereinheitlichen Züge trägt ferner Apuleius’ Erweiterung des Kreises an Vorbildern 
vom adligen Helden Odysseus, dem armen aber philosophisch höchst angesehenen 
Sokrates470 bis zum, wenn auch adlig und an Faktenwissen gebildet, doch eher einfältigen 
und daher durchschnittsbürgerlichen Lucius, der trotz vieler moralischer Fehlleistungen und 
Irrwege ebenso seine Chance auf Heil erhält. Mit dieser Verbreiterung der Adressaten 
gesteht Apuleius jedem die Chance und Fähigkeit zu, Gott zu schauen: quod si cuivis potest 
evenire facultas contemplandi divinam effigiem - „wenn sich aber jedem Menschen die Fähigkeit 
eröffnen kann, eine göttliche Gestalt zu schauen“.471 Er fordert das Publikum auf:  
quin potius nos quoque Socratis exemplo et commemoratione erigimur ac nos secundo studio 
philosophiae pari<s fieri< similium numinum [c]aventes permittimus?  
Warum lassen auch wir uns nicht lieber durch das Beispiel des Sokrates und die Erinnerung an ihn 
aufrichten und widmen uns dem heilsamen Studium der Philosophie, indem wir danach 
verlangen, uns den ähnlichen Göttern anzugleichen?472  
 
Insofern Apuleius dem gesellschaftlichen Akt der Divinisierung473 ruhmvoller oder 
tugendhafter Menschen, die Möglichkeit einer jenseitigen Ehrerweisung als lar hinzu stellt, 
der nicht vorab mit Gewissheit zu bestimmen ist,474 verringert er die Macht des Volkes als 
bestimmender Instanz des jenseitigen Schicksals. Als Hauptinstanz für die Bewertung aller 
Menschen fungiert das Totengericht und der eigene custos-daemon,475 als Hauptkriterium 
gelten die Philosophie und Tugendhaftigkeit und nicht mehr der Grad an Ruhm, Macht, 
                                                 
468 Apul. met. 11.5. 
469 Die kulturelle Inklusion zeigt sich beispielsweise in der Verleihung des römischen Bürgerrechts als ehrenvolle 
Auszeichnung an Fremde, Anderson 1993, 1-8, Whitmarsh 2005, 11-15. 
470 Wohlgemerkt ist hier der historische Sokrates aus De deo Socratis und nicht der literarische der Metamorphoses 
gemeint. 
471 Apul. de deo Socr. 20, übers. v. Baltes 2004, 84-85. 
472 Apul. de deo Socr. 21, übers. v. Baltes 2004, 85. 
473 Ekroth 2007, 101, 103, 106, 113-114. 
474 Apul. de deo Socr. 15. 
475 Apul. de deo Socr. 16. 
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familiärer Herkunft und Stellung.476 Interessant ist Apuleius’ Unterlassung, obwohl er den 
Boden hierfür bereitet hat, seine Lehre so weit zu radikalisieren, dass er der gesellschaftlich 
vollzogenen Divination seine Legitimität abstreitet. Zumindest erwägt er die Möglichkeit der 
Gottangleichung auch für Menschen, die sich nicht durch Geld und Einfluss auszeichnen. 
Apuleius gliedert alles seinem einen System unter und zeigt darin eine große, 
inklusionistische Toleranz und Harmoniebereitschaft gegenüber anderen Kulturen und 
Glaubensformen. Wie Justin477 wahrt Apuleius jedoch zugleich eine klare hierarchische 
Ordnung. Sie weist einzelnen Glaubensansätzen ihren spezifischen, niederen oder höheren 
Platz im System zu.478 Indem Apuleius der moralisch fragwürdigen Magie ihren 
Realitätscharakter zuerkennt, heißt er sie nicht zugleich gut. Vielmehr versteht er sie gemäß 
den Aussagen in seiner Apologia, De deo Socratis und den Metamorphoses als fehlgeleiteten 
Missbrauch der übernatürlichen, magischen Kräfte der Dämonen. Der korrekte Umgang mit 
den Kräften ist die religiöse Praxis.479 
Die in den Metamorphoses zum zentralen Thema erhobene mysterische Initiationslehre 
bestärkt eine in De deo Socratis geäußerte Kritik an falschen Glaubensvorstellungen 
(superstitio, contemptu).480 Die Kritik verdeutlicht, dass Exklusionen von Apuleius nicht 
aufgehoben werden. Er mischt zwar Religionen, Lehransätze, Orte und Kulturen und vereint 
alle in seinem Weltbild, aber er zieht klare Trennlinie zwischen denen, die unter diesen 
verschiedenen Lebensformen und Sichtweisen, die wahre, sich wie Isis in zahlreichen 
Formen und Gesichtern (multiformi specie, ritu vario) aufgespaltene Religion und Wahrheit 
                                                 
476 Apul. de deo Socr. 22-24, insbesondere: quipped non intellegit aeque divites spectari solere, ut equos mercamur. neque 
enim in emendis equis phaleras consideramus […]. sed istis omnibus exuviis amolitis equum ipsum nudum et solum corpus 
eius et animum contemplamur – “Denn er sieht nicht ein, dass man Reiche in gleicher Weise zu beurteilen pflegt, 
wie man Pferde kauft. Denn beim Kauf von Pferden achtet man nicht auf den Stirn- und Brustschmuck. Vielmehr 
entfernt man all diese Ausstattung und betrachtet allein das nackte Pferd, seinen bloßen Körper und sein 
Temperament”, Apul. de deo Socr. 23, übers. v. Baltes 2004, 87, 89. 
477 Siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft. 
478 So erklärt sich auch Apuleius’ abschätziges Urteil über die Kyniker, die trotz ihrem Bestreben die eine 
Wahrheit zu ergründen, in ihrer Lehre fehlgehen, Apul. apol. 39. 
479 Apul. de deo Socr. 6. In den Metamorphoses bedienen sich die Hexen unerlaubt und unmoralisch der magischen 
Mächte der Dämonen, während der Prophet durch seine Auferweckung des Toten lediglich eine religiöse Praktik 
vollzieht, Belegstellen finden sich im Abschnitt (a) Die magische Welt der Hexen und Geister in Kapitel 3.3.2. 
Wesensbestimmung und Dämonologie. Weitere Erläuterungen zu Apuleius’ Stellung zur Magie und Religion finden 
sich in seiner Apologia: an remedia nosse et ea conquirere magi potius esse quam medici, quam denique philosophi putas, 
qui illis non ad quaestum, sed ad suppetias usurust? […]. nihil enim, quod salutis ferendae gratia fit, criminosum est. – „Ist 
etwa nach deiner Ansicht Kenntnis und Sammlung von Heilmitteln mehr die Aufgabe des Zauberers als des 
Arztes, ja des Philosophen, der sie nicht zum Erwerb, sondern zur Hilfeleistung verwenden will? […] Denn 
nichts, was geschieht, um Genesung zu erlangen, ist als Verbrechen strafbar.“, apol. 40, übers. v. Helm 1977, 71. 
Noch deutlicher als eigentliche Religion und göttliche Wissenschaft, die von ehrenwerten Gelehrten wie 
Zarathustra und Pythagoras ausgeübt beziehungsweise erforscht wurde, deklariert Apuleius die Magie in apol. 
25, 26, 31. 
480 Apul. de deo Socr. 3. 
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gefunden haben (sapientes viri)481 und denen, die noch Uneingeweihte (profani) sind und 
annehmen, eine bestimmte Ausprägungsform sei bereits das Ganze.482 Isis betont in diesem 
Sinne, dass nur die Äthiopier und Ägypter Isis’ wahren Namen verwenden und nicht alle 
Namen die gleiche Berechtigung aufweisen.483 Rechtmäßig legitimiert wird die Exklusion 
dadurch, dass die Inklusion beziehungsweise Ehrerbietung als Option allen Personen 
offensteht und sich auf Basis eigener Leistungen verdienen lässt.484  
 
Die zu einem gewissen Grad ausgeschlossenen profani eröffnen, dass sich eine klare 
Hierarchie mit Orientierung an einem erstrebten Ziel nur dann ausbilden kann, wenn 
anhand verschiedener Indikatoren Wertungen vorgenommen werden. Apuleius’ 
Hierarchisierung unterliegt, ähnlich wie Justin, einer grundsätzlich dualistischen Einteilung 
und Wertung.485 Sie basiert auf einer physisch und ethisch vorgenommenen Konfrontation 
zwischen Körper und Nichtkörper, Tugend und Untugend, Triebhaftigkeit und Vernunft.486 
Die weiter aufspaltbaren Dualismen fasse ich im Folgenden unter dem Begriff „Körper-
Geist-Dualismus“ zusammen.487  
Die beiden äußeren Fixpunkte des insofern hierarchisch geprägten Dualismus488 
werden zum einen durch den Allgott und zum anderen durch das niederste Tier markiert. 
Tiere und Götter präsentieren sich in ihrer Wesensartigkeit harmonisch. Sie zeichnen sich 
durch eine einheitliche große oder geringe Dichte und große oder geringe Körperlichkeit 
aus. Demgegenüber betont Apuleius die gemischte Natur in Menschen und Dämonen. Beim 
Menschen ist die gemischte Natur die Verbindung von Körper und Seele,489 beim Dämon ist 
sie die in der Summe gemischte Wesensart von ganz göttlichen und ganz menschlichen 
                                                 
481 Apul. de deo Socr. 3, met. 11.5. 
482 Apul. de deo Socr. 3, met. 11.16, 11.22, 11.23. Die Unterscheidung zwischen Nichtwissenden (τοι μη εἰδότες) 
und Wissenden (τοι εἰδότες) findet sich so auch bei Platon und entstammt insofern nicht in erster Linie und nicht 
allein mysterischen Lehren, Plat. symp. 202. 
483 Apul. met. 11.5. 
484 Zum Ausdruck kommt die von Tim Whitmarsh attestierte, gemeinsame, kulturelle Identität als 
Solidarisierungsanker innerhalb der Oberschicht und zwischen Ober- und Unterschicht Whitmarsh 2005, 2, 5-9, 
13-15, 35-41. 
485 Siehe Kapitel 2.4.1. Körper und Geist. 
486 Beispiele zu Körper-Nichtkörper und Tugend-Untugend wurden bereits in diesem Kapitel angeführt, 244-247. 
Apuleius gibt den Lesern keinen schlagfertigen Gegensatz zur Vernunft beziehungsweise Tugend an die Hand. 
Das in Ermangelung dessen gewählte Wort „Triebhaftigkeit“ findet seine Untermalung in einzelnen Adjektiven 
wie: horridi, indocti, incultique – „ungeschlacht, ungebildet und unkultiviert“ und in einer der zentralen Aussagen 
der Metamorphoses, dass sinnlichen Gelüsten und Trieben (serviles voluptates – „sklavische Lüste“, cupido – 
„Verlangen“) abzuschwören ist, Apul. de deo Socr. 22, met. 11.15, 11.21, 11.22, 11.23. 
487 Die Mischung aller Wesen aus diesen zwei Grundqualitäten postuliert bereits Platon in seinem Τίμαιος. Die 
verschiedensten Mischgrade garantieren eine weitverzweigte Hierarchie aus lebenden und unbewegten Körpern 
verschiedener Reinheit, Plat. Tim. 35, 39-40, 57.  
488 Zum „hierarchischen Dualismus“ siehe Ausführungen bei Justin in Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 108. 
489 Apul. de deo Socr. 15. 
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Eigenschaften.490 Beide kennzeichnet die Inkorporation einer hierarchisierten, dualistischen 
Wesensnatur als Besonderheit.491 Während Göttern die Ausrichtung am angestrebten Ideal 
gelungen ist, eröffnet sich (Tieren,)492 Menschen und Dämonen eine gewisse Spannweite an 
möglichen Positionierungen innerhalb ihrer Wesensart und damit die Möglichkeit einer 
Strebensethik.493 Indem Apuleius die Existenz böser transzendenter Wesen vertritt, schlägt er 
sich auf die Seite Xenokrates’, der diese Vorstellung als erster in Betracht gezogen hat.494 Er 
teilt die Dämonen, ebenso wie die Menschen in gute und böse Persönlichkeiten. 
 Den Menschen ergibt sich durch die unterbreiteten kosmischen Dualismen eine 
konkrete Orientierungshilfe im Leben, die Apuleius zur Sicherheit selbst noch einmal in 
klaren Worten ausführt und als Konsequenzen aus seiner Dämonologie gezogen wissen 
will.495 Die unterschiedlichen Ansehen und Schicksale verschiedener Dämonentypen dienen 
                                                 
490 Apul. de deo Socr. 13. 
491 Die zwiespältige Natur und folglich moralische Offenheit des Menschen ist ein Gedanke Platons, Plat. Tim. 42-
43. 
492 Apuleius äußert sich nicht explizit auch bei Tieren zu einem möglichen Streben nach Vernunft und 
Götterannäherung. Durch eine Spiegelung des obersten Pols der Hierarchie mit dem untersten, könnte der 
Schluss gezogen werden, dass zumindest die niedersten Tiere ähnlich den Göttern eine statischere Position 
einnehmen. Während die Götter einer Entwicklung nicht bedürfen, könnte diese bei den niedersten Tieren 
aufgrund eines Mangels an Verstand eingeschränkt sein. Angesichts Apuleius’ Fokus auf Menschen (und 
Dämonen) fehlt eine deutliche Einbeziehung oder Ausgrenzung. Ein Totengericht und jenseitiges Leben wird für 
Tiere nicht thematisiert. Zumindest die Metamorphoses behandeln den Abstieg von Lucius auf die Stufe eines Esels 
und das nachfolgende Streben nach einem Wiederaufstieg auf die Stufe eines Menschen. Angesichts des Genres 
ist ein allein symbolischer Wert nicht auszuschließen. Lucius behält ebenfalls sein menschliches Bewusstsein, 
Apul. met. 3.26. In De deo Socratis stellt Apuleius klar, dass ein böser Mensch nicht zum Tier wird, sondern seine 
Seele als böse larva umherirrt, de deo Socr. 15. Ob sie in einem neuen Leben in ein Tier einfahren kann, dazu 
finden sich keine Aussagen. Für einen zum Teil sogar beträchtlichen Anteil an Vernunft und Lernbegabung bei 
Tieren plädiert hingegen Plutarch, der auf Apuleius hinsichtlich des Isis-Mythos Einfluss ausgeübt hat, wie im 
Abschnitt (d) Isis in Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie angeführt und von Valentino Gasparini 
bestätigt, Plut. mor. 960-963, 972, 985, Gasparini 2011, 704-705. Die Andeutungen in De deo Socratis und besonders 
den Metamorphoses auf eine Hierarchie, die sich auch auf Tiere erstreckt (siehe Kapitel 3.4.1. Hierarchie und 
Dualismus), könnten darauf weisen, dass Apuleius hier Plutarchs Meinung zu ihrem Vernunft- und 
Lernbestreben im Hinterkopf hat, zumal in den Ἠθικά die, in den Metamorphoses ebenfalls bekundete, Klugheit 
von Füchsen und Adlern zur Sprache kommt, mor. 968, 970-971, 975. Explizite Aussagen für eine Strebenslehre, 
die auch Tiere umfasst, finden sich bei Platon. Seine Aussagen dazu, dass weniger strebsame Männer je nach 
Grad und Art und Weise ihrer Mängel in Frauen, gute Tiere (Bienen, Ameisen und andere) oder schlechte Tiere 
(Esel, Wölfe, Habichte, Geier und andere) verwandelt werden, entsprechen Lucius’ Metamorphosen, Plat. Phaid. 
81-82, Tim. 42, 90. Platon postuliert ebenfalls eine Hierarchie unter Tieren, die durch die Art ihrer 
Erdgebundenheit (gebeugter Vierfüßlergang) körperlich sichtbar ist, Tim. 92. Dass Menschen, die sich durch 
Völlerei, Übermut und Trunkenheit auszeichnen, in Eseln wiedergeboren werden, wird durch Lucius’ Übermut 
als Ursache seiner Verwandlung in einen Esel bestätigt. Für einen gewissen symbolischen Gehalt in den 
Metamorphoses spricht, dass Lucius für seine Verwandlung nicht stirbt, sondern seine Umwandlung durch Magie 
bewirkt wird. Den Pflanzen, die bei Apuleius unberücksichtigt bleiben, gesteht Platon keine Vernunft, jedoch 
Empfindungen zu. Sie leben, streben aber nicht und stehen für Platon eindeutig außerhalb der Strebensethik, 
Tim. 77. Näheres zum Leben als Lehre siehe Kapitel 3.3.1. Dämonenphänomene, 210 (Fußnote) und 3.4.2. 
Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 263-279. 
493 Siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 263-279. 
494 Habermehl 1990, 205, Stewart 2006, 217. 
495 Apul. de deo Socr. 22-24. 
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dabei wie bei Justin als Schreck- und Vorbilder.496 Von zentraler Bedeutung ist die Einteilung 
in gut und böse, beziehungsweise göttlich und animalisch, mit einer folgerichtigen 
konkreten Lebensgestaltung mit klaren Prioritäten und Ausblick. Durch die Übernahme der 
platonischen Ethisierung der Götter als Verkörperungen der Perfektion schafft Apuleius 
konkrete, ethische Vorbilder für den Menschen.497 Dämonen und irdische Wesen sowie die 
irdische Materie übernehmen Entlastungsfunktionen hinsichtlich einer Theodizee.  
 Als Folgerung des Körper-Geist-Dualismus ließe sich schließen, dass die Erde an sich 
ein Übel darstellt, das es zu überwinden gilt. Dagegen spricht, dass die Erde von dem 
Allgott, der Perfektion des Guten, geschaffen wurde und dieser dann bewusst Schlechtes 
geschaffen hätte. Dagegen spricht ebenfalls die kosmische Funktion der Erde. Mit ihren 
Verführungen und harten Lebenslektionen stellt sie die Erfahrungen zur Verfügung, die den 
Menschen zur Weisheit bringen können, wenn dieser sie anstrebt.498  
In gleicher Weise stellt sich die Frage der Wertigkeit des Menschen. Die Ausrichtung 
am Göttlichen und die Einteilung von Tieren und Menschen in die Kategorie irdischer 
Wesen, könnte einem grundsätzlich negativen Menschenbild die Basis bereiten. Jedoch legt 
Apuleius zwei Aspekte dar, die dieser pessimistischen Einschätzung der menschlichen 
Situation Abhilfe schaffen. Die Seele als „göttlicher Kern“ beziehungsweise guter Gott des 
Menschen (bonus deus) und die Fähigkeit zur potentiellen Erhöhung der eigenen Position 
durch Ausbau des göttlichen Kerns mithilfe gutgesinnter Dämonen formen die zentralen 
Rettungsanker der Menschen.499  
Die Behauptung, dass es sich bei der Seele um den „göttlichen Kern“ des Menschen 
handelt, bedarf näherer Ausführung.500 Der Körper wird in Apuleius generell negativ 
gesehen. Er ist hinfällig, vergänglich, wandelbar und unterliegt nur teilweise der eigenen 
Macht. Krankheit und Alter schwächen auch den athletischsten Körper und manche sind gar 
von vornherein mit einem schwachen, unvorteilhaften Leib ausgestattet. So wird der Körper 
als vielfach einschränkende Fessel wahrgenommen, der unter Umständen dem 
entgegenstehen kann, was die Persönlichkeit an innerer Schönheit zu bieten hat.501 Hingegen 
                                                 
496 Siehe Kapitel. 2.5. Zusammenfassung und Schlussfolgerung, 172. 
497 Auch den Dämonen dienen die Götter so als Vorbild. Ihrerseits geben sie eine abgestufte Variante des 
göttlichen Vorbilds für den Menschen ab.  
498 Apul. de deo Socr. 24, met. 11.6. 
499 Apul. de deo Socr. 3, 15, 21. 
500 Erläuterungen zur Vorstellung von der Seele und ihrer Zusammensetzung finden sich in den Fußnoten im 
Abschnitt (b) Stellung im Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 197. 
501 Apul. de deo Socr. 23-24.  
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zeigt sich der Verstand, wenn gepflegt und gefördert, beständiger.502 Angesichts dieser 
möglichen Assoziationen des Körpers wird verständlich, warum Apuleius die Seele als das 
Einzige ansieht, das in ein jenseitiges Leben mitgenommen werden kann. Apuleius 
beschreibt sie als etwas Überdauerndes und daher in ihrer Ewigkeit (immortalis), die sie mit 
den Göttern teilt, indirekt als göttlich.503 Konsequenterweise ist der Körper zwar zu 
pflegen,504 aber die Seele noch vor dem Körper. 
In den homerischen Mythen (auch in dem von Cupido und Psyche in den 
Metamorphoses) erfolgt der Kontakt zu Göttern nicht allein über den Geist, sondern über 
Geist und Körper. Auch werden Götter dort als Perfektion ewiger, körperlicher Schönheit 
und Stärke verehrt.505 Mensch und Götter trennt den Mythen zufolge nicht der 
grundsätzliche körperliche Unterschied, sondern der Grad an Vollkommenheit. Die 
platonische Gottesvorstellung entfernt den Gott physisch den Menschen. Apuleius sieht sich 
daher genötigt, den psychischen Kontakt zu den Göttern zu stärken, um eine Religion weiter 
aufrecht erhalten zu können.506 
Die gegensätzliche Wertung von Körper und Seele ist für Apuleius’ Weltbild zentral. 
Sie führt zur Ausrichtung des eigenen Lebens nach dem Geistigen und der Vernunft. Sie gibt 
jeder Form der Entwicklung Richtung und Wertung. Ihr leitendes Fundament erhält die 
Wertung von Körper und Seele durch die über sie aufgebaute Stufenleiter einer kosmischen 
Wesenshierarchie. Diese ist weniger durch Brüche als Verbindung gekennzeichnet. In der 
Hierarchie ist es dem Menschen möglich, die einzelnen Wesensgrenzen bei korrekter 
                                                 
502 Interessant ist, dass bei Apuleius die Möglichkeit von nachlassender Intelligenz und Weisheit im Alter nicht 
miteinbezogen wird. Die Wertung geistiger Schwäche als göttliche Inspiration könnte zur Auffassung einer 
unvergänglichen Seele beigetragen haben, Dodds 1951, 64, 82, 218. 
503 Apul. de deo Socr. 15-17. Hier findet sich die Ursache dafür, dass Apuleius die Dämonen, gleich den Göttern, 
zu unsterblichen Wesen erklärt. Wenn von einer unsterblichen, menschlichen Seele (immortalis) ausgegangen 
wird, muss diese Eigenschaft auch den Dämonen zugestanden werden, de deo Socr. 13. Hier unterscheidet sich 
Apuleius insofern von Plutarch, der die Ewigkeit als Charakteristikum allein auf Götter beschränkt, Plut. de def. 
or. 17. 
504 In den Florida und in der Apologia vertritt Apuleius die Höherwertigkeit geistiger Fähigkeiten über materiellen 
Gütern. Körperliche wie geistige Eigenschaften werden zwar von den Göttern als Gaben verliehen (Apul. apol. 4, 
flor. 5-11), aber auf die geistige Fähigkeit des Menschen kommt es an, diese Gaben tugendhaft zu nutzen und 
auszubauen, wie Apuleius an weiteren Stellen betont. Körperliche Anmut soll durch sittliche Vollkommenheit 
gekrönt werden und im Entscheidungsfall hat der Geist und die Vernunft an erster Stelle zu stehen, apol. 4, 5, 52, 
92, 103, flor. 2. Den Mund erhebt Apuleius als Symbol für den Verstand zum wichtigsten Körperteil, apol. 7. An 
anderer Stelle betont Apuleius die Verbindung von Schönheit und Tugend. So mahnt er dazu, sich um den 
Körper zu sorgen und ihn nicht durch schlechte Lebensweise zu schänden, apol. 15. Gegen Triebe und Begier und 
für sinnliche Tugenden argumentiert Apuleius in apol. 12. Materielle Güter lehnt Apuleius eher ab 
beziehungsweise sieht die Gefahr von Egozentrismus und betont ihren wahren Nutzen allein in der Förderung 
des Strebens nach Weisheit und Wissen, apol. 23, Flor 9. Als Resultat ergibt sich eine zweigeteilte Bedeutung des 
Materiell-Körperlichen: einerseits ist es Gottgegeben und ein Spiegel der Seele, andererseits muss es kontrolliert 
werden, um im rechten Sinne genutzt und nicht zur Verführung zu werden. 
505 Apul. met. 4.30, 5.22, Vernant 1989, 19, 21, 23-24, 26, 28, 32 (corporeal plentitude and strength). 
506 Jean-Pierre Vernant sieht hier einen turning point in Greek culture, Vernant 1989, 20. 
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Lebensführung und Ausweitung der geistigen Anteile der Seele mit Hilfe des Dämons zu 
überwinden oder zumindest bis zum Äußersten zu strecken.507 Angesichts des allen 
Menschen zuerkannten göttlichen Kerns kann die Angleichung an die Götter zum Ziel aller 
Menschen (nicht allein der Könige, Feldherrn und Philosophen) werden, wie Apuleius 
folgerichtig in seiner Rede äußert.508  
Welche Auswirkungen hat ein solches Wertebild auf den Stellenwert von irdischem 
und jenseitigem Leben? Der Mensch steht an einer Schnittstelle. Er besitzt zugleich eine 
körperliche Endlichkeit und eine seelische Unendlichkeit. Auch das Körperlich-Materielle 
hat zugleich eine niedere aber nicht völlig negierte Stellung inne.509 Vertritt Apuleius eine 
Erlösung im Jenseits und eine Vereinigung mit Gott? Prinzipiell bietet seine 
Angleichungslehre eine Form der Erlösung. Aber diese endet nicht in einem körperlichen 
Aufgehen im göttlichen Kern. Mit der Angleichung geschieht eben dies: eine Angleichung.510 
Sokrates wird durch sein tugendhaftes Leben nicht zu Lebzeiten bereits ein transzendenter 
Dämon oder gar ein Gott, obwohl er in seiner Position gleichauf ist mit den Dämonen. Auch 
geht er nicht unwillkürlich in den jenseitigen oder einen transzendentalen Zustand über. Er 
führt seine natürliche Bestimmung bereits auf Erden als Mensch aus.511 Gleiches lässt sich für 
Herkules und Lucius sagen.512 Indem der Mensch seine Angleichung bestmöglich in seiner 
jeweiligen Stellung verwirklicht, erfüllt er seine kosmische Bestimmung und erhält als Lohn 
                                                 
507 Nähere Ausführungen hinsichtlich der kosmischen Hierarchie und dessen Permeabilität siehe Abschnitt (b) 
Stellung im Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 192-199, und im Kapitel 3.4.1. Hierarchie und 
Dualismus, 243-263. In seiner Apologia verknüpft Apuleius eine Körper-Geist-Hierarchie ebenfalls mit dem 
Bestreben einer Angleichung an Gott durch Aneignung göttlicher Tugenden: igitur ex nobis cui quam minimis opus 
sit, cum esse deo similiorem – „also ist der von uns, der am wenigsten braucht, Gott umso ähnlicher“, apol. 21, 
übers. v. Helm 1977, 49. 
508 Apul. de deo Socr. 21. 
509 In Platons Τίμαιος wird die materielle Welt ebenfalls in ihrer geschaffenen, vergänglichen und gemischten 
Form als niedere aber keineswegs gänzlich schlechte dargestellt. Sie wird sogar als ein der Vernunft nahe 
kommender, bestmöglich geschaffener Körper, dem eine eigene Weltseele gebietet, beschrieben, Plat. Tim. 34-38, 
48. Die Seele als göttlicher Teil soll den irdischen beherrschen, löscht ihn jedoch nicht aus, Tim. 34-35. Konsistent 
wird die Betonung der Dienerschaft des Materiellen (des Leibes) gegenüber dem Geistigen (der Seele) und die in 
erster Linie geistige und erst in zweiter Linie materielle Orientierung, vertreten, Tim. 44, 46.  
510 Apul. de deo Socr. 21. Auch im Φαίδων zitiert Platon Sokrates im Vertreten eines ewigen Kreislaufs. Ein immer 
wiederkehrendes Entstehen von Dingen aus ihrem Gegenteil verhindert, dass die Welt wieder in eine Masse 
zusammenfällt, Plat. Phaed. 70-72. Im Τίμαιος führt Platon an, sterbliche Geschlechter seien für die 
Vollständigkeit der Welt notwendig und der Demiurg forme, obwohl dazu in der Lage weitere Götter zu 
schaffen, bewusst sterbliche Wesen, Tim. 41. Weitere Ausführungen hierzu im Abschnitt (b) Stellung im Kapitel 
3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 192-199, zu den Dämonenphänomenen in De deo Socratis. 
511 Apul. de deo Socr. 20. 
512 Apul. de deo Socr. 24. Lucius kehrt sich zwar von den sinnlichen Dingen ab. Er nimmt jedoch am 
gemeinschaftlichen Kult teil und berichtet sogar von einem reichlicheren Lebensunterhalt und Erfolg. Letztere 
implizieren, dass Lucius trotz seiner geänderten Lebensweise weiterhin gesellschaftlichen Kontakt hält, met. 
11.28. Noch deutlicher zeigt sich der direkte Kontakt in met. 11.30. So strebt er hier den sozialen Kontakt direkt 
an, um das eigene Wissen weiterzugeben, und das trotz erfahrener Anfeindung aus Unwissenheit oder übler 
Gesinnung der Anderen. 
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ein Dasein ewiger und frommer Glückseligkeit (semper beatum, religiosa beatitudo), 
Gerechtigkeit (aequitas) und Freiheit (libertas) im Dies- und Jenseits.513  
Wie bereits mehrfach in Bezug auf andere Aspekte zur Sprache gekommen, zeigt sich 
im Weltbild von De deo Socratis und den Metamorphoses kein allgemeines Überwinden der 
kosmischen Hierarchie als Ziel. Das einzelne Wesen soll seine Position und die ihm 
zugedachten Aufgaben an seiner Stelle der Hierarchie erfüllen. Diese Aussage findet sich in 
den guten Dämonen widergespiegelt, beispielsweise dem lar und den höheren custos-daemon. 
Sie füllen ihre Funktion mit Bedacht und Zuverlässigkeit im Sinne des göttlichen Gebots 
beziehungsweise Schicksals aus.514 
Als letzter wesentlicher Punkt stellt sich die Frage, inwiefern Apuleius‘ konstruierter 
hierarchischer Dualismus Einfluss nimmt auf die Wahrnehmung des Lebens und der Welt. 
Dominieren Kampf und Konfrontation oder Sicherheit und Harmonie? Apuleius’ Dualismus 
bezieht sich nicht allein auf die Welt, die Verlockungen aller Art anbietet und mit Unglück 
und Bosheiten aufwartet, und die Wesen, von denen die Menschen in Gute und Böse, 
Eingeweihte und Uneingeweihte eingeteilt sind und in gute Tugenden und böse Triebe 
aufgespaltene Persönlichkeiten haben.515  
Zentral ist für Apuleius wie für Justin516 vielmehr, dass der Mensch in seiner 
zerrissenen Position nicht verharren soll. Das Ziel ist die Aufhebung der zwiegespaltenen 
Lage durch den Ausbau und die Herrschaft des Geistes und aller mit diesem assoziierten 
Werte. Die Handlungen des Menschen sollen sich allein nach dem Geist richten und alle 
körperlichen und irdischen Dinge müssen nicht gänzlich eliminiert, sondern diesem 
untergeordnet und ausgerichtet werden.517 In den Metamorphoses wird anhand von Lucius‘ 
Persönlichkeit besonders eindringlich auf diese innere Zerrissenheit eingegangen. Zu Beginn 
seiner Unterweisung im Tempel im elften Buch der Metamorphoses muss der Oberpriester 
                                                 
513 De deo Socratis belegt die höchste Glückseligkeit der Götter und die mögliche Götterannäherung, Apul. de deo 
Socr. 3, 4, 20. In den Metamorphoses wird Lucius durch fromme Folgsamkeit gegenüber den göttlichen Geboten 
und Enthaltsamkeiten eine ebensolche Glückseligkeit versprochen, met. 11.6, 11.10, 11.15, 11.29. 
514 Apul. de deo Socr. 15-16. 
515 Zu einer Welt des Elends, der trügerischen Verführung (fugitivus, fallax), falscher Wertorientierung an 
materiellen Schmuck mit einer Masse an uneingeweihten Unwissenden (ceterum profana philosophiae turba 
imperitorum) und sündenden, irrenden, zugleich zu Vernunft wie leichtfertigen Emotionen fähigen Menschen 
siehe Apul. de deo Socr. 3, 4, 22-23. Dieselbe Spaltung des Menschen findet sich in den Metamorphoses sehr 
deutlich in den diversen Erzählungen von vorgespieltem tugendhaftem Verhalten bei gleichzeitigem Ausleben 
gegensätzlicher Handlungen aus niederen Beweggründen wie sexuellen Trieben, materieller Gier und Eifersucht, 
met. 2.27, 7.1, 7.21-7.22, 8.26-8.29, 9.23-9.24, 9.42. Auch die Verführungskraft der Scheinwelt (mit einer 
Vergnügungsstätte – voluptarii secessus verglichen, met. 2.19) durch Schönheit, Reichtum, Macht und Sinnlichkeit 
wird kontinuierlich belegt, met. 2.5, 2.6, 2.7-2.9, 2.10, 2.11, 2.16, 10.33. 
516 Siehe Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 121-122, und 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft,. 129. 
517 Siehe vorherige Argumente zur nicht vollständigen Negation des Körpers und des Materiellen, Kapitel 3.4.1. 
Hierarchie und Dualismus, 254-257. 
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Lucius noch darin helfen dessen Verlangen (cupido) und triebhafte Ungeduld (instantia) auf 
ein vernünftiges Maß (intentus miti quiete – „gespannt, in milder Ruhe“) einzudämmen und 
der Vernunft unterzuordnen.518 Bis zuletzt kämpft Lucius mit sich selbst und muss sich darin 
überzeugen, seine Entscheidungen und sein Tun für richtig zu erachten und zu wollen.519 Er 
kämpft konkret mit der Integrität seiner Person, versucht die Enthaltsamkeit und die 
Religion nicht nur als ihm von außen auferlegte Notwendigkeiten anzusehen, sondern selbst 
dahinter zu stehen.520  
Ähnlich verhält es sich mit der Wertung der irdischen, oft verwirrend und haltlos 
wahrgenommenen Welt beziehungsweise Gesellschaft. Der Mensch soll nicht im Kampf zu 
ihr verharren, sondern sich in einer richtigen Weise in sie eingliedern. Dies geschieht 
dadurch, dass er Zugang zu einer übergeordneten „kosmischen Ordnung“ erhält, die den 
Blickwinkel über das Diesseits und die Gesellschaft hinaus erweitert und einen eigenen 
Wertekanon mitführt, der in ihr in gerechter Weise zur Anwendung gebracht wird.521 
Während der fromme Weise, der sich nach den Werten dieser kosmischen Welt richtet, nun 
bestimmte Dinge der irdischen Welt ablehnt, wurde bereits in Bezug auf die Wertigkeit des 
Diesseits belegt, dass mit den Vorbildern Sokrates, Herkules und Lucius keine völlige 
Weltabgewandtheit vertreten worden sein kann. Auch Isis’ Verheißung eines glücklichen 
und ruhmvollen irdischen und jenseitigen Lebens steht einer solchen Variante entgegen.522  
Hier zeigt sich wie der Prozess der Individuierung eine besonders ausgeprägte 
Distanzierung gegenüber der Gesellschaft zur Folge hat. Die mentale Distanz führt jedoch 
nicht zwangsläufig zu einer auch physisch ausagierten Abkehr von der Gesellschaft, sondern 
stellt zunächst einmal Distanz über ein tieferes Bewusstsein für die eigene Individualität und 
Wahlmöglichkeit her.523 Der sich dieser Individualität und Wahlmöglichkeit bewusste, von 
Apuleius favorisierte, Mensch strebt danach, sich nur den Dingen zuzuwenden, die seinen 
Werteidealen entsprechen. Sein Wertesystem ist von dem der irdischen Gesellschaft losgelöst 
und liegt in ihm selbst beziehungsweise in seinem Verständnis der „kosmischen 
Gesellschaft“ und im Verständnis von deren Idealen. Im Appell der Gottangleichung524 zeigt 
sich dieses eigentliche Ideal und Ziel: das Streben nach größtmöglicher Homogenität, der 
größtmöglichen Überwindung beziehungsweise geordneten Kontrolle des in der Welt 
                                                 
518 Apul. met. 11.21, 11.22. 
519 Apul. met. 11.29. 
520 Näheres zur Integrität im folgenden Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer 
Führung, 276. 
521 Apul. de deo Socr. 21-3, met. 11.15. 
522 Apul. met. 11.6. 
523 Musschenga 2001, 8, Joas/Rüpke 2013, 142. 
524 Apul. de deo Socr. 20-21. 
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erfahrenen Dualismus, Pluralismus, Kampfes und Bruchs zwischen Dies- und Jenseits. 
Letztere stehen beide unter den gleichen Prämissen von Lehre und Gottangleichung. Das 
eigene Dasein im Dies- und Jenseits wird nicht mehr durch einen Bruch und eine Änderung 
oder Erfüllung der Ziele als getrennt voneinander erfahren. Vielmehr müssen die für beide 
Daseinszustände gleichermaßen geltenden Ziele, sobald erkannt, immer weiter (auch über 
das irdische Dasein hinaus) angestrebt werden. 
Auf das Problem der Unsicherheit, in einer trügerischen Welt525 eine vertrauensvolle 
Orientierungshilfe zu finden und nicht auf falsche Wegweiser hereinzufallen, weist Apuleius 
in De deo Socratis hin. Er macht deutlich, dass Sokrates seine Stimme auch in der Einsamkeit 
gehört hat und dass es sich bei ihr nicht um eine gewöhnliche Stimme handelt.526 Mit dem 
custos-daemon wie dem lar präsentiert Apuleius Dämonen, die ihre Schützlinge als Bewohner 
und Repräsentanten der kosmischen Gesellschaft in der unsicheren Welt leiten, beschützen 
und einen festen Halt bieten.527  
Im Kontrast zur Verlorenheit in der Welt der Fortuna steht Lucius‘ Erfahrung im 
elften Buch der Metamorphoses. Nun, da er auf dem richtigen Weg und in der richtigen 
Religion angekommen ist, erfährt er viel Schutz und klare Weisungen. Er gesteht in Isis, den 
Traumbildern und den anderen Eingeweihten fähige und sichere Lehrer gefunden zu haben. 
Perfekten Eltern gleich stellen sie Weichen, geben Hilfe, bieten an, fordern, erzwingen aber 
nichts.528 Lucius steht nun unter ständiger Beobachtung und dem Schutz guter Götter und 
ihrer Diener.529 Isis selbst nimmt Lucius die Angst, indem sie ihm sagt: Nec quicquam rerum 
mearum reformides ut arduum – „Fürchte auch nichts von dem, was ich dir aufgebe, als zu 
schwer“.530 In der gefundenen Religion erhält Lucius Gerechtigkeit, Sinn, den Schutz vor 
bösen Kreaturen (Fortuna) sowie eine Handlungsanleitung, die ihn zur Erlösung führt, 
solange er aus tiefster Seele einwilligt (penita mente conditum) und folgsam ist (obsequiis).531 
Eine religiöse Abgrenzung kommt in der Unterscheidung von religiosi und profani 
beziehungsweise imperiti gegenüber sapienti viri532 und in der Abwertung von falscher 
superstitio (unter anderem moralisch zweifelhafte Magie) gegenüber der Wahrheit 
beziehungsweise wahren Religion (purissima religio, vera ratio, veritatis)533 zum Ausdruck.534 
                                                 
525 Apul. de deo Socr. 22. 
526 Apul. de deo Socr. 19-20. 
527 Apul. de deo Socr. 15-17, 24. 
528 Apul. met. 11.6, 11.15, 11.21. 
529 Apul. met. 11.29. 
530 Apul. met. 11.6, übers. v. Helm 1956, 329.  
531 Apul. met. 11.6, 11.12, 11.15. 
532 Apul. de deo Socr. 3, met. 11.16. 
533 Apul. de deo Socr. 3, met. 11.5, 11.21. 
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Die einende und teilende Qualität von Apuleius‘ Zentralismus wurde bereits erwähnt und 
bedarf hier näherer Ausführung.535 Ein wesentlicher Aspekt, der einer von Schmitz 
vertretenen These widerspricht, blieb vorerst unerwähnt. Schmitz schlussfolgert, dass das 
Ideal der παίδεια den Zugang zur Herrschaft nur theoretisch allen eröffnet. Als vornehmlich 
durch Formen des Unterrichts und der Wissensvermittlung ausgelöste Seelenbildung536 
legitimiert sie jedoch de facto die Herrschaft der Aristokratie und festigt den Status quo.537  
Das Problem, dass eine Ausbildung von παίδεια in diesem Sinne nicht bei allen 
Menschen gleichermaßen unterstützt wird, ist auch für De deo Socratis relevant. Wenn 
Apuleius zur Verpflichtung zur Philosophie (philosophiae sacramentum) und zum Studium der 
Weisheit (studium sapientiae) aufruft,538 ist zu klären, ob Apuleius darunter ein traditionelles 
Studium unter schulischer Förderung versteht. Angesichts der Sokrates nachgesagten 
Abneigung schulischer Engstirnigkeit und gesellschaftlicher Unterordnung unter 
allgemeines Gedankengut539 ist auch ein alleiniger Fokus auf kritisches Denken und eigene 
Studien des Lebens540 als studium sapientiae denkbar.  
Apuleius verweist in De deo Socratis auf die alleinige Bedeutung wirklich eigener 
Leistungen.541 In den Metamorphoses betont der Oberpriester angesichts Lucius’ erst in Folge 
seiner Gebete an die Göttin Isis geglückten Rückverwandlung in einen Menschen, dass 
schulische Ausbildung mitunter nicht den ausschlaggebenden Effekt für eine anzustrebende 
παίδεια hat: 
Nec tibi natales ac ne dignitas quidem, vel ipsa, qua flores, usquam doctrina profuit, sed lubrico 
virentis aetatulae ad serviles delapsus voluptates 
Deine Herkunft und selbst deine Stellung oder die Bildung, durch die du dich auszeichnest, hat 
dir nicht irgendwo genützt, sondern infolge der Haltlosigkeit deines jugendlichen Alters bist du in 
sklavische Lüste verfallen.542  
 
Wissen und Ausbildung werden hier zugunsten einer größeren Betonung frommer 
Glaubens- und Lernbereitschaft abgelöst. Erst mit der nötigen inneren Lernbereitschaft, die 
Lucius in seinem inständigen Beten zu Isis ausdrückt, qualifiziert er sich bei dieser für eine 
                                                                                                                                                        
534 Apul. de deo Socr. 3, 6 und met. 11.15 im Vergleich zur früheren Verehrung der Magie in met. 3.19. 
535 Siehe Ausführungen zur „Hierarchie“ in diesem Kapitel, 250. 
536 Siebert 2002, 28-30. 
537 Die förderliche schulische Unterstützung ist für die den ganzen Tag arbeitende Landbevölkerung zeitlich und 
preislich nicht oder selten nutzbar. Das hat zur Folge, dass bei Ihnen eine umfassende Ausbildung von παίδεια 
weniger umfassend möglich ist, Schmitz 1997, 26-31, 39-66, 93-94, 97-146, 169-170, 193-196, 232-234. 
538 Apul. de deo Socr. 22, 24. 
539 Siebert 2002,19-26, Wilhelm Nestle bezeichnet ihn als Urbild freien Denkens, Nestle 1975 (1940), 538. 
540 Apuleius führt in seiner Apologia an, eigenständige Studien zu Fischen und anderen biologischen 
Themengebieten betrieben zu haben, Apul. apol. 31. Dennoch erweisen sich auch bei diesen Studien Lese- und 
Sprachkenntnisse im Sinne von Faktenwissen als notwendig. 
541 Apul. de deo Socr. 23-24. 
542 Apul. met. 11.15, übers. v. Helm 1956, 337. 
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göttliche Lenkung und charakterliche Entwicklung. Zuvor stießen sämtliche lehrenden 
Warnungen und Hinweise auf taube Ohren.543  
Ein weiterer Grund für die stärkere Betonung von Frömmigkeit und Tugend wird in 
De deo Socratis angegeben. Die Bemerkung, dass selbst noch der Weise, ungeachtet seines 
großen Wissens in gewissen Dingen dämonischen Beistand benötigt, weist auf die limitierte 
Möglichkeit menschlichen Weisheitserwerbs.544 Eine tugendhafte Intention nach dem Guten 
zu streben und Frömmigkeit liegen demgegenüber im Rahmen menschlicher Möglichkeiten. 
Apuleius fordert insofern dazu auf, den eigenen custos-daemon in gehöriger Weise zu 
beachten, mit Eifer zu erkennen und fromm zu verehren, um in ihm einen benötigten Helfer 
zu gewinnen.545 Der custos-daemon stellt den geeignetsten Lehrer dar; seine Weisungen bieten 
den für eine παίδεια greifendsten Effekt auf eine umfassende Seelenbildung.546  
Verständlich werden in diesem Kontext die zwei Mal gezogenen Parallelen in De deo 
Socratis zwischen Philosophie und Klugheit und der „Pflege des Dämons“ (daemonis 
cultum)547 beziehungsweise dem Dämon selbst.548 Da eine schulische Ausbildung aufgrund 
menschlicher Unvollkommenheit mitunter fehlerhaft oder erfolglos verlaufen kann, sollte 
jeder Mensch sich um den ihm zugestellten, zugänglichen und qualifizierteren 
„transzendenten Lehrer“ bemühen. Insofern Apuleius die Ausbildung zur παίδεια von der 
Gesellschaft löst, gelingt es ihm (zumindest in der Logik seines Weltbilds) die von Schmitz 
kritisierte aufrecht erhaltene Machtstellung der Oberschicht aufgrund ihres größeren 
Zugangs zu schulischer Erziehung zu brechen.549 Die Betonung der religiösen Komponente 
der παίδεια (bei Justin in Form der Inspiration durch das πνεῦμα ἅγιον in ähnlicher Weise 
gegeben)550 stellt eine gewisse Entwertung der sozialen Hierarchie und Popularisierung dar. 
Es kann kritisiert werden, dass der Zugang zu Frömmigkeit, zumindest bei der 
Ausübung des Priesteramts durch Lucius, finanzieller Mittel bedarf. Es verlangt Lucius sein 
                                                 
543 Vgl. Plut. mor. 961. 
544 Apul. de deo Socr. 17-18. 
545 Apul. de deo Socr. 16. 
546 Der Ursprung zu dem Gedanken eines „inneren Lehrers“ findet sich in der Aussage in Platons Τίμαιος, dass 
von allen Bewegungen die in sich selbst und durch sich selbst die beste ist, da sie der des Alls am meisten 
verwandt ist, Plat. Tim. 89. 
547 Daemonis cultum, qui cultus non aliud quam philoisophiae sacramentum est – „zur Pflege des eigenen Dämons; diese 
Pflege ist nichts anderes als die Verpflichtung zur Philosophie“, Apul. de deo Socr. 22, übers. v. Baltes 2004, 87.  
548 Obgleich Apuleius zunächst vom „Studium der Weisheit“ (studium sapientiae) redet, offenbart er einige Sätze 
weiter, dass unter der von Herakles hieraus erwachsenen “Klugheit“ (prudentia) eigentlich sein Dämon zu 
verstehen ist, wie auch Homer diese bereits quam poetico ritu Minervam nuncupavit - „nach Art der Dichter 
Minerva genannt hat“, Apul. de deo Socr. 24, übers. v. Baltes 2004, 91. 
549 Schmitz 1997, 26-31, 39-66, 93-94, 97-146, 169-170, 193-196, 232-234. 
550 Siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 155. 
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gesamtes Vermögen ab, seine Initiationen zu ermöglichen.551 Im Kontext von Apuleius’ 
religiösem Weltverständnis stellt der finanzielle Faktor jedoch kein Hindernis dar. Zunächst 
ist es für Lucius eine Lehrlektion der Götter, sich von allem irdischen Materiellen zu lösen. 
Diese Lehrlektion findet sich in De deo Sokrates wieder.552 Darüber hinaus erwirbt Lucius das 
benötigte Geld nicht tatsächlich selbst, sondern über die Güte der Götter, die ihm auch 
finanziellen Erfolg beschert. Geld steht im Kontext des Textes nicht wirklich zur Debatte. 
Auf die Verdeutlichung einer Lehrlektion deutet repräsentativ hin, dass die Götter bei 
wahrer Frömmigkeit und tugendhafter Offenheit für ihre Lehren mit einem irdischen und 
jenseitigen Leben in Reichtum, Fülle und Freude aufwarten.553 Der Beleg, dass die 
ökonomischen Prämissen, die religiöse Initiationen mit sich bringen, tatsächlich jedem sich 
in Tugend und Frömmigkeit bewährten Menschen durch die Götter ermöglicht werden, ist 
im realen Leben nicht ohne Weiteres zu erbringen. In Apuleius’ Weltbild wird dieser Beleg 
jedoch vorausgesetzt und ein Zugang zu παίδεια sowie ewigem Heil und Ruhm für alle in 
Form dämonischer Unterstützung sicher gestellt. 
Der Aspekt der Nachfolge transzendenter Führer, der eine gewisse Abkehr von 
irdischen Führern zur Folge hat, löst keine grundlegende Kritik an der irdischen Gesellschaft 
aus. Ihre hierarchischen Strukturen tauchen im kosmischen Ordnungssystem wieder auf und 
werden insofern als natürlich legitimiert. Lediglich die Orientierung am Wert der sapientia 
wird zum notwendigen, alleinigen Kriterium der Machtstellung in der kosmischen und 
irdischen Ordnung erhoben. Die Ausführung dieser Ordnung scheitert nicht prinzipiell, 
sondern allein an einzelnen Personen (larvae, Hexen oder Menschen), die den von Apuleius 
erhobenen Werten nicht gerecht werden. Auch gegenüber den traditionellen Kultpraktiken 
findet sich keine Opposition. Sie werden lediglich durch ein neues Weltbild, das auch die 
Magie einschließt, neu eingebettet. Durch die zwischengeschalteten dämonischen Boten in 
der genauen Praktik relativiert, werden sie in ihrer Notwendigkeit und Bedeutung bestätigt 
und bleiben als solches bestehen.554 
Ein Konfliktpotential, wenn auch in De deo Socratis und den Metamorphoses nicht 
näher ausgelotet, besteht dennoch. Es wird in Apuleius’ Selbstverteidigung vor Gericht 
deutlich: quod minus grave et verendum mihi arbitror a proconsule damnari quam si a tam bono 
                                                 
551 Apul. met. 11.28. 
552 Apul. de deo Socr. 22-23. 
553 Apul. de deo Socr. 3, 4, 20, met. 11.6, 11.10, 11.15, 11.29. 
554 Zur Legitimation verschiedenster Kultpraktiken und guter Magie, siehe Apul. apol. 25, 26, 31, de deo Socr. 14, 
met. 2.29. Die fehlende Opposition in Bezug auf die Ritualreligion des römischen Reichs erkennt auch Stephen 
Harrison (2000, 151-152). Der von Münstermann belegte, große mysterische Einfluss auf Apuleius könnte 
erklären, warum Apuleius den Ritualen einen angemessenen Stellenwert zugesteht, Münstermann 1995, 136, 139, 
200-201. 
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tamque emendato viro improber – „Ich sage das, weil ich es für weniger schlimm und 
bedenklich für mich halte, von einem Prokonsul verurteilt als von einem so trefflichen und 
tadellosen Mann moralisch verworfen zu werden“.555 Mit der selbst vorzunehmenden 
Bewertung von Autoritäten anhand ihrer Eignung und Tugend geht der Maßstab nicht mehr 
notgedrungen mit der Meinung der Masse oder der gesellschaftlicher Autoritäten 
konform.556 Die alleinige Orientierung an der kosmischen Herrschaft des guten Allgottes und 
der ihm dienenden Götter und Dämonen wird propagiert. Beide Aspekte machen eine 
Opposition ähnlich wie bei Justin im Bedarfsfall zur natürlichen Bestimmung und Pflicht.557  
Ein konkretes Beispiel für diesen Fall und unter Umständen sogar (Mit-)Ursache für 
den gewissen Vertrauensverlust in den Staat und die Gesellschaft bei Apuleius bietet 
Sokrates. Nach seinem tragischen Tod aufgrund staatlicher Verurteilung etabliert er sich in 
vielen Philosophenschulen zunehmend als Moralinstanz, die ihrer Authentizität und ihrem 
Streben nach Wahrheit auch in der Notwendigkeit eines Bruchs mit der Gesellschaft und des 
eigenen Todes treu bleibt.558 Angesichts Apuleius’ Anhängerschaft zum Platonismus und der 
Zentralität der Person des Sokrates in seinen beiden Werken559 ist anzunehmen, dass dessen 
tragischer Tod durch den Staat bei Apuleius nicht ohne Wirkung geblieben ist.560 
Die Auseinandersetzung mit den hierarchisierenden und dualistisch wertenden 
Bestrebungen, die Apuleius‘ Weltbild kennzeichnen, zeigt auf, wie eng verzahnt die 
Funktion der Dämonen mit diesen Bestrebungen ist. Mit ihnen staffelt Apuleius das Weltbild 
in viele verschiedene Ebenen auf. Er strukturiert es nach Autorität und Wertigkeit in höhere 
und niedere Wesen. Sie erscheinen bei genauerem Betrachten weniger als eigenständige 
Gruppe, denn als Teil der permeablen Wesenshierarchie, in der die eigene Mischung von 
favorisierten und ablehnenswerten Bestandteilen des Selbst in gewissem Maß beeinflusst 
werden kann, um einen Aufstieg oder Abstieg zu begünstigen. Auch inszeniert Apuleius 
Dämonen zum Teil als ablösende Orientierungspunkte in Opposition zur Gesellschaft und 
                                                 
555 Apul. apol. 103, übers. v. Helm 1977, 149. 
556 Der Reiche soll unabhängig von seinem schmückenden, äußeren Zierrat anhand seiner inneren Fähigkeiten 
und Einstellungen bewertet werden. Seine edle Herkunft, bedeutende Familie, lange Ahnenreihe und Reichtümer 
sind ohne wesentliche Bedeutung, Apul. de deo Socr. 23. Die unmoralischen Soldaten in den Metamorphoses 
verschulden den staatlich durchgeführten und dennoch unverdienten Tod des Gärtners, met. 9.41, 9.42.  
557 Siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 139. 
558 Döring 1979, 12-17, 44-46. Die Christen vergleichen Sokrates’ Haltung ebenfalls mit der eines religiösen 
Märtyrers, Döring 1979, 143-144, 146. 
559 Sokrates tritt in De deo Socratis als Vorbild auf und in den Metamorphoses als ironisch verzerrtes Gegenbild mit 
gleichzeitiger Verwendung sokratischer Lehren in versteckter Form, Münstermann 1995, 8-26. 
560 Näheres zu Eigenverantwortung und Individualität im Kapitel 3.4.3. Eigenverantwortung und freier Wille oder 
göttliche Fügung?, 279-287. 
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kreiert mit ihnen und den Göttern eine Ersatzgesellschaft mit ähnlichen, sozialen Strukturen. 
Beide Aspekte sind Kennzeichen von Individuierung. 
 
3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung 
Ganz im Sinne des konstruierten, stark hierarchisierten und bewerteten Weltbilds mit dem 
Ausblick auf einen Auf- oder Abstieg, präsentiert sich die Welt in den Metamorphoses als 
Lehrweg mit zu lernenden Lektionen (und Warnungen) für den, der sie zu hören bereit ist.561 
Insbesondere Isis tritt im elften Buch als zentrale und unmittelbare Lehrerfigur für Lucius 
auf.562 In De deo Socratis begegnet die Lehrer- und Leitfigur im individuellen custos-daemon 
eines jeden Menschen.563 Apuleius’ Aussage in seiner Apologia, Platon sei ein Lehrmeister im 
Leben (vitae magistro), zeigt, dass er auch Philosophen als Lehrer in dem Weg nach Weisheit 
und Vervollkommnung und die Philosophie als zentrale Anleitung zum praktischen und 
individuellen Leben betrachtet.564 Bereits der Titel De deo Socratis bezeugt, Apuleius’ größerer 
Fokus auf die Frage nach göttlicher Führung als auf die Betonung seiner Dämonologie. 
Letztere ist Mittel zum Zweck. Apuleius äußert in seiner Rede Kritik an zeitgenössischer 
superstitio und unseriösen Wahrsagern und nennt zugleich die Figur, der stattdessen 
vorrangig Beachtung geschenkt werden soll und die sich zugleich in unserem Innersten 
befindet, dem custos-daemon.565 Apuleius verallgemeinert die innere Stimme des Sokrates zu 
einem custos-daemon, der einem jeden Menschen innewohnt.566 Die Funktion des 
transzendenten Leiters weist eine lange Tradition auf und führt bis auf Platon zurück.567 
                                                 
561 Die generelle Aussage dieser Lektionen und Warnungen ist über Symboliken, Parabeln und Gleichnissen den 
Schein der Welt zu verdeutlichen und eine Distanz zum Schein der Welt zu fördern, Apul. met. 1.12, 4.27, 11.29. 
Der Mensch soll durch Voraussicht, eigene oder von anderen gemachte Erfahrung und frommes Vertrauen in 
göttliche Zeichen und dämonische Führerfiguren zur rechten Erkenntnis gebracht werden. Psyches’ Lehrweg 
dient als mythische Allegorie für Lucius’ Lehrweg. Beide werden für ihre Neugier bestraft und müssen sich in 
leitvollen Prüfungen bewähren, met. 3.22-3.23, 6.20, 9.15. Da Lucius die ihm bereiteten Symboliken und 
Warnungen nicht erkennt beziehungsweise ignoriert (Met. 6.25), muss er seine Lektion auf harte Weise erfahren 
(Prügel, schweres Gepäck, Todesangst, met. 3.28-3.29, 6.26, 7.15. Dennoch ist er am Ende dankbar dafür, dass er 
in mancherlei Schicksalsschlägen geübt worden ist (variisque fortunis exercitatum) und dabei viel Wissen erhalten 
hat (multiscium reddere), met. 9.13. 
562 Isis weist selbst auf ihre Lehrfunktion, wenn sie Lucius beruhigt, ihre Lektionen seien im Kontrast zu den 
durch Fortuna erlittenen, brutalen Qualen nicht zu schwer, Apul. met. 11.6. Weitere Ausführungen siehe 
Abschnitt (d) Isis im Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 224-227. 
563 Apul. de deo Socr. 16, 19. 
564 Apul. apol. 65. 
565 Apul. de deo Socr. 3, 19. Michael Bingenheimer betont, dass es Apuleius in De deo Socratis in erster Linie um 
zeitgenössische Kritik an ethischer Unmoral geht. Apuleius schuf seine Dämonologie, um der Gesellschaft eine 
klare Richtlinie gegen superstitio und Unmoral an die Hand zu geben, Bingenheimer 1993, 73. 
566 Lakmann 2004, 41. 
567 Zum höchsten Seelenteil und Dämonen und Göttern als Führer der Menschen siehe Abschnitt (b) Stellung im 
Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie (insbesondere Fußnoten), 192-199. 
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 Eine ebenso lange Tradition hat die Gottannäherung als Ziel einer soteriologischen 
Strebenslehre, die für alle Menschen als oberste Priorität zu gelten hat.568 Apuleius verknüpft 
sie mit einer elaborierten Dämonologie, die die ursprünglichste aller engen Lehrer-Schüler-
Beziehungen, die zwischen Göttern und Menschen (Beispiel: Odysseus und Minerva)569 über 
unmittelbare Dämonen als Lehrer und Leiter wiederherzustellen sucht. Damit wiegt er die in 
der römisch-griechischen Philosophie zunehmende Distanz zu den Göttern auf und 
gewährleistet einen unmittelbaren Kontakt mit dem Göttlichen. 
 Die Basis für Apuleius’ Strebenslehre bildet die detailliert dargestellte Hierarchie, die 
zu einem gewissen Maß (aufgrund des unterschiedlichen Grads an Göttlichkeit in allen 
Wesen) permeabel ist. Sie durchzieht das Weltbild und ist auf allen Ebenen anzutreffen.570 
Das Anstreben der höchstmöglichen Position innerhalb dieser Hierarchie wird zentrale 
Pflicht und Aufgabe des Menschen.571 Ein Abstieg findet sich in De deo Socratis angedeutet 
und in den Metamorphoses zentral ausgeführt.572 Nach oben hin können Menschen die 
Position von lemures, manes, lares anstreben. Andeutungen an eine gewisse Vergöttlichung 
werden in Bezug auf Sokrates’ Stellung gemacht.573  
 Apuleius enthält seinem Publikum ein Endszenario vor. Es wurde bereits darauf 
eingegangen, dass die vollständige Vergöttlichung von Menschen eine Grauzone bleibt, die 
auch Herbert Nowak der griechisch-römischen Religion als Charakteristikum bestätigt. Der 
Unterschied zwischen vergöttlichten Personen (θεός δαίμονες, dii manes) und niemals 
sterblichen oder in Körpern gewesenen Dämonen und Göttern wird zu keiner Zeit 
                                                 
568 Für Ausführungen zu den Möglichkeiten einer Götterangleichung siehe ebenfalls Abschnitt (b) Stellung im 
Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 192-199. 
569 Hom. Od. 13.295-315. 
570 Siehe Kapitel 3.4.1. Hierarchie und Dualismus, 243-251. 
571 Apul. de deo Socr. 20-22. 
572 Apul. de deo Socr. 20-22. Stellung und wahre Bestimmung nehmen in den Metamorphoses eine große 
Bedeutung ein. So sucht Lucius den größten Teil des Werks seine herabstufende Verwandlung in einen Esel 
rückgängig zu machen und die gebeugte Haltung des vierfüßigen Zugtieres wieder aufrecht zur Menschengestalt 
zu erheben (iumenti quadripedis incurvo gradu rursum errectus in hominem […] resurgerem), met. 4.1. Er fühlt sich auf 
die äußerste Stufe des Daseins hinabgestoßen (ad ultimam salutis metam detrusus summisso capite), met. 9.13. Das 
unter dem Menschen stehende Tier wird mit tierischen Gelüsten und Trieben in Verbindung gebracht, met. 6.30. 
Seine Klobigkeit portraitiert physisch seine starke Körperlichkeit, die mit der Feinstofflichkeit und Vernunft 
höherer Wesen kontrastiert, met. 11.13. Ferner hat der Esel große Ohren, die auf Lucius’ Übel bringende Neugier 
hinweisen, met. 9.15. Der Esel präsentiert ein symbolisches Fallbeispiel der gesamten Ethiklehre der De deo 
Socratis. So wird der Mensch die Stellung einnehmen, die dem eigenen Wesen und den eigenen Leistungen 
entspricht. Die Möglichkeit des Ab- und (Wieder-)Aufstiegs findet sich ebenso im Märchen von Cupido und 
Psyche. Bei tugendhaftem Verhalten und Beschränken gefährlicher Neugier wird Psyche ein göttliches Kind 
gebären, bei Fehlverhalten ein menschliches, met. 5.11. Ferner kann nicht nur ein Kind mit entsprechender, 
halbgöttlicher Herkunft Göttlichkeit erhalten, sondern auch ein Mensch ohne entsprechende, familiäre Herkunft. 
So steht der Zugang auch für Psyche selbst offen, sollte sie tugendhaft handeln. Die Inanspruchnahme der 
Möglichkeit liegt bei ihr, met. 5.8, 5.12.  
573 Apul. de deo Socr. 15, 20. 
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vollständig aufgehoben.574 Es ist zu vermuten, Apuleius hält sich statt einem „Endszenario“ 
an den postulierten, ewigen Kreislauf bei Platon. In diesem bleibt alles im Gleichgewicht und 
ist die Annähern an das Göttliche niemals von allen Wesen zu erreichen.575 Die von Apuleius 
präsentierte Strebensethik ist dennoch eine zentrale Pflicht aller Wesen und nicht allein der 
Weisen, Heroen, Reichen und Mächtigen: „Wenn sich aber jedem Menschen die Fähigkeit 
eröffnen kann, eine göttliche Gestalt zu schauen“ – quod si cuivis potest evenire facultas 
contemplandi divinam effigiem.576 
 Den Ursprung zu Apuleius’ Strebensethik legt die sokratische μαιευτική 
(Hebammenkunst), die dazu aufruft, sich die Wahrheit und das Heil durch eigene 
Überlegungen und eigenes Streben selbst anzueignen.577 Aus ihrer Mischung erwächst ein 
Strebensideal, das in der Kaiserzeit beständig an Bedeutung gewinnt und mit der Zeit über 
die Potentiale einer Dämonologie erreicht wird. Angesichts der Konsequenzen des Körper-
Seele-Dualismus und der Unendlichkeit der Seele für den Menschen wird ein Bewusstsein 
für den Aufstieg der eigenen Seele in die himmlischen Sphären, zum Guten und zum 
höchsten Gott geweckt. Das gesteigerte Bedürfnis nach einer für alle Menschen offen 
stehenden sowie zugleich verpflichtenden Strebensethik, die einen generalisierten, Erfüllung 
verheißenden Lebensweg unter Leitung eines festen Tugendkatalogs und persönlichen 
Kontakts zum Göttlichen als erreichbare Option anbietet, erfüllen sowohl De deo Socratis als 
auch die Metamorphoses. Hier trifft Apuleius insofern den (zumindest literarischen) Nerv der 
Zeit.578 
In Περὶ τοῦ Σωκράτους δαιμονίου richtet Plutarch sein Augenmerk noch vornehmlich auf 
die Person des Sokrates und bezieht sich damit auf den bereits seit dem ersten Jahrhundert 
vor Christus ausgetragenen, philosophischen Disput über die Interpretation der Person des 
Sokrates und seiner Vereinnahmung durch mehrere Schulen. Plutarch zielt mit seinem Werk 
auf eine Bestätigung des pythagoreischen Sokratesbildes, das Sokrates als Verfechter der 
Gottangleichung als Lebensziel neben Pythagoras und Platon stellt. Plutarch zufolge hat 
Sokrates die Auffassung Platons von zwei Welten, einer wahrnehmbaren und einer göttlich-
intelligiblen, vertreten. In dieser Vorstellung kann die Erkenntnis der göttlichen Welt bereits 
zum Teil im Diesseits erstrebt werden, wie das bei Sokrates über eine durch seinen Dämon 
unterstützte Kommunikation mit den Göttern der Fall gewesen sein soll. Die Ausrichtung 
                                                 
574 Siehe Nowak 1960, 45-46, ferner Abschnitt (b) Stellung im Kapitel 3.2.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 
192-199. 
575 Plat. Phaid. 70-72, Tim. 41. 
576 Apul. de deo Socr. 20, übers. v. Baltes 2004, 83, 85, Harrison 2000, 157. 
577 Siebert 2002, 19-30. 
578 Döring 1979, 1-19, 41, 44-46, 78-79, 112-115, 126-142, Donini 2004, 142-161.  
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auf Götter als Bezugspunkte moralischer Besserungsbemühungen ebenso wie Plutarchs 
Sokratesbild wird im späteren Platonismus zum Standard erhoben. In weiterer Folge 
etabliert sich die moralische Autorität des Philosophen als Erzieher zum Topos. Pierluigi 
Donini sieht den Dämon des Sokrates infolgedessen Erweiterungen ausgesetzt. Sokrates’ 
Dämon nimmt nicht mehr allein verbietenden Einfluss und mitunter nicht mehr nur Einfluss 
auf Sokrates selbst, sondern auch auf Personen in seinem Umfeld. Apuleius verallgemeinert 
Sokrates’ Dämon zum persönlichen custos-daemon, indem er einen solchen für jeden 
Menschen vorsieht.579  
Im Verlaufe der Entwicklung und der Beilegung des Streits um die Zuordnung der 
Person des Sokrates wird (1) dessen Fähigkeit zur Kommunikation mit den Göttern mittels 
seines Dämons, (2) die Natur des Dämons als im Platonismus entscheidendem 
Verbindungsglied und (3) die Philosophie als Lebensanleitung wichtiger als die Person des 
Sokrates selbst. Das Sokratesbild löst sich zunehmend in eine Sammlung positiver 
Moralbegriffe auf. Gleichfalls trägt Plutarch seine Ausführungen zu den Dämonen noch in 
Form von Mythen, ohne klar postulierte Lehrsätze vor. Zunehmend besteht ein Bedürfnis 
nach einer durchdachten Systematisierung. In Apuleius’ und Maximos’ Texten zeigt sich die 
Dämonologie bereits als unverzichtbarer Bestandteil des Platonismus, obgleich sie Donini 
zufolge noch keine absolute Einheitlichkeit erlangt hat. Die Ausführungen des Apuleius’ 
sind im Vergleich mit Maximos’ durchdachter und detaillierter.580 Sie konzentrieren sich 
besonders auf den Charakter der dämonischen Kommunikationsvermittlung zwischen 
Menschen und Göttern.581 Apuleius vertritt die Ansicht, die Tugendhaftigkeit des Menschen 
begünstige den Kontakt zum Dämon und infolgedessen zu den Göttern. Sokrates erscheint 
in diesem Zusammenhang als beispielhafter Träger dieser Verbindung, der zu moralischer 
Besserung auffordert.582 
Dämonen nehmen in Apuleius‘ Strebensethik zum einen die möglichen Lebensformen 
und entsprechenden Stellungen in seiner kosmischen Hierarchie ein. Zum anderen dienen 
sie dadurch als Vor- und Schreckbilder beziehungsweise Negativfolie des Menschen. 
Daneben fungieren sie als direkte Begleitfiguren, Führer und Erzieher des Menschen. In 
dieser Funktion unterstützen sie den Menschen auf individuelle Weise in der 
                                                 
579 Donini 2004, 142-155. 
580 In ihnen greift Apuleius auch das bereits bei Plutarch vorhandene Dogma der Unsterblichkeit der Seele auf 
und erklärt es rational in Form eines vom Körper befreiten Seelendämons. Damit verknüpft Apuleius Dämonen- 
mit Seelenkult 
581 Donini 2004, 155-161. Der Grund könnte auf die zeitgemäße, nostalgische Sehnsucht nach dem Goldenen 
Zeitalter zurückzuführen sein, Schmitz 1997, 9-18, Borg 2004, 1-9, Whitmarsh 2005, 3-9. 
582 Donini 2004, 155-161. 
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Persönlichkeitsentwicklung. Die Persönlichkeitsentwicklung ist das implizite Ziel der 
apuleischen Aufforderung zur Götterangleichung.  
 
Die Bildung der eigenen Persönlichkeit ist sowohl in De deo Socratis als auch den 
Metamorphoses als bedeutsames Ziel ein zentraler Aspekt des Weltbilds. Der gesamte 
Schlussteil der De deo Socratis befasst sich mit der Akquirierung wichtiger, innerer Werte für 
eine Bildung der Seele: der Ausbildung der Vernunft und dem Erwerb wichtiger Tugenden 
und Fähigkeiten.583 Die Attribute listet Apuleius positiv (Religiosität, Philosophie: daemonis 
cultum, philosophiae sacramentum) sowie über ihre negativen Korrelate auf (ungebildet, 
ungelernt, unkultiviert: horridus, indoctus, incultus). Die Jagd nach flüchtigem Materialismus 
in Form äußerer Güter (Reichtum, Besitz, äußere Schönheit: adfluentia, opulentia, ornata) soll 
zugunsten eines Strebens nach Glückseligkeit (beatitudinis) aufgegeben werden.584 Apuleius‘ 
Forderung nach der Verbesserung der Seele als zentraler Lebensaufgabe beinhaltet eine 
Entwicklung der Persönlichkeit, die an oberste Stelle gesetzt und der alles hintangestellt 
wird. Als Vorbilder für diesen Prozess werden Sokrates und Odysseus (auch Platon und 
Pythagoras) angeführt.585  
Die in De deo Socratis geäußerte Betonung, die eigene Seele sei allein entscheidend 
und keine äußeren, von der Gesellschaft und Familie erhaltenen Faktoren seien für den Wert 
der Persönlichkeit relevant, kennzeichnet eine Individuierung mit einem ausgeprägten Sinn 
für die eigene Individualität.586 Die Wahrnehmung der individuellen Persönlichkeit mit ihren 
individuellen Fähigkeiten und Attributen wird gegenüber sozialen Gruppenidentitäten 
gefördert.587  
Aspekte einer ausgeprägten Individualität finden sich in De deo Socratis ebenfalls in 
der Art, in der die Entwicklung verläuft. Jeder Mensch erhält seinen eigenen Lehrer. Darin 
wird der Stellenwert des Einzelnen und der Gesamtheit der Menschen (nicht nur die 
Adligen, Reichen oder Weisen) angehoben.588 Der einzelne „Schüler“ erfordert ganz 
bestimmte Anforderungen und Lehrlektionen, die ihm durch seinen custos-Lehrer 
bereitgestellt werden. Sokrates bedarf keiner Ermahnungen. Andere müssen von 
ungünstigen Taten abgehalten werden.589 In den Metamorphoses findet sich bei Lucius ein 
                                                 
583 Apul. de deo Socr. 21-24.  
584 Apul. de deo Socr. 22. 
585 Apul. de deo Socr. 20, 22, 24. 
586 Musschenga 2001, 8-9, Joas/Rüpke 2013, 142. 
587 Auch Platon wertet eigene Fähigkeiten vor von außen zugestandenen Qualitäten. Die Seele soll sich nicht mit 
fremden, sondern mit dem ihm eigentümlichen Schmuck profilieren, Plat. Phaid. 114. 
588 Apul. de deo Socr. 15, 17. 
589 Apul. de deo Socr. 19. 
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Fokus auf übertriebene Neugier und Übermut. 590 Die Individualität der Beziehungen 
zwischen Dämon und Mensch ist ebenso auf die unterschiedlichen Vorlieben der Dämonen 
zurückzuführen.591 Der Umfang an Hilfe, den sie dem Menschen zukommen lassen, 
unterscheidet sich ebenso wie die Art der Kommunikation (der Ermahnung, der 
Erscheinung) und Hilfestellung.592 Der Ausbau einer individuell differenzierten Entwicklung 
ähnelt Attributen, die mit Individualisierungsprozessen verbunden werden.593 Statt eines 
allgemein vorgegebenen, konformen Lernwegs vollzieht sich hier eine Spaltung in 
individuell an die Bedürfnisse und Vorlieben des Schülers angepasste Lernprozesse. 
Individuell an dieser Persönlichkeitsbildung ist ferner die Betonung einer selbst 
(nach-)vollzogenen Erkenntnis, welche Werte in der Gesellschaft als richtig oder falsch zu 
beurteilen sind. Aufgrund der vertretenen Distanz zu den Maßstäben der Gesellschaft ist es 
dem Individuum nicht weiterhin möglich, der Richtung der Mehrheit der Gesellschaft zu 
folgen. Jeder einzelne Aspekt des Lebens und jede gesellschaftlich bestimmte Handlung 
muss mit dem eigenen Verstand und Gewissen unter Hilfe des custos-Helfers auf seine 
Richtigkeit hin ausgelotet und gegebenenfalls verworfen werden. Insofern handelt es sich 
um einen sehr individuellen Prozess, der viel eigene Aktion und Reflexion erfordert. Selbst 
wenn die Gesellschaft mit (Todes-)Strafe droht, soll von den unter der Führung des custos-
Helfers als wahr erkannten Entscheidungen nicht mehr abgewichen werden, da nichts 
bedeutsamer ist als nach diesen zu handeln.594 
Trotz der individualisierenden Tendenzen, fallen einige Aspekte aus dem Rahmen. 
Apuleius intendiert beispielsweise nicht, dass sich der Mensch zu einem ganz eigenen, 
exklusiven Wesen mit individuellen Merkmalen ausformt.595 Er intendiert nicht, dass sich 
Menschen gegen jegliche Form von Autorität auflehnen und zu ihren ganz eigenen 
Antworten finden. Er setzt als Basis voraus, dass sie beim richtigen Reflektieren mit dem 
Verstand alle die gleichen Antworten finden werden, zur gleichen alleingültigen, einzigen 
Wahrheit gelangen. Das Ziel ist für alle dasselbe und auch die Persönlichkeitsausbildung 
kommt immer bei der Förderung derselben Tugenden an. Sie hebt nicht plötzlich das 
                                                 
590 Seine erste Weihe befasst sich mit diesen Mängeln von Lucius, Apul. met. 11.21-11.22. 
591 Apul. de deo Socr. 12-14, 16.  
592 Apul. de deo Socr. 16, 19-20, 24.  
593 Anton Musschenga definiert „Individualisierung“ als objektiven Prozess sozialen Wandels, der durch die 
stärkere Herausbildung der Attribute „Differenzierung“, „Rationalisierung“, „Domestizierung“ und 
„Individualisierung“ gekennzeichnet ist, vgl. Musschenga 2001, 5-8. 
594 Das jenseitige Leben ist erstens bedeutender als das kurze im Diesseits. Zweitens wird jeder Mensch einzeln 
und unabhängig von der Gesellschaft, in der er sich befand, vor dem Totengericht verurteilt. Drittens wird vor 
dem unreflektierten Hören und Befolgen fremder Ratschläge gewarnt, Apul. de deo Socr. 16, 19. 
595 Die „Einzigartigkeit“ führt Anton Musschenga als einen zentralen „individualistischen Wert“ auf, Musschenga 
2001, 9-10. 
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Sinnliche, das Leben im Augenblick und das Materielle als erstrebenswert hervor. Apuleius 
lässt die anzustrebenden Werte nicht offen, sondern führt sie im einzelnen vor, damit auch 
der, der seinen dämonischen custos-Helfer noch nicht wahrnimmt, bereits weiß, in welche, 
alleinige Richtung die Annäherung an das Göttliche zu erfolgen hat.596 Dieses Phänomen 
eines von vielen anzustrebenden, in seinen Fassetten klar determinierten 
Persönlichkeitsprofils einer „exemplarischen Individualität“ ist bereits im Zusammenhang 
mit Justins Dämonologie aufgetreten.597 Wie Justin fördert Apuleius eine individualisierende 
Persönlichkeitsbildung, die zugleich einem ganz bestimmten Tugendideal unterliegt. 
Apuleius vertritt wie Justin eine Form „positiver Freiheit“.598  
Die dabei auftretende Einschränkung von Individualität durch ein Integrieren in ein 
kollektivistisches Ziel wird in den Dämonenbeschreibungen der De deo Socratis deutlich. Die 
Persönlichkeit der guten Dämonen wird auf zwei Arten beschrieben. In ihrer wesentlichen 
Mittlerfunktion werden sie größtenteils stereotyp aufgeführt. Sie üben ihre Funktion alle 
vollständig, ohne Abweichungen und Unterscheidungen aus. Proteste oder 
Fehlausführungen werden nicht erwähnt.599 Während larvae in ihren Denk- und 
Handlungsmustern frei sind,600 zeigt sich bei den guten, insbesondere den höheren 
Dämonen, dass die erkennbar geringere Individualität auf den höheren Grad an Perfektion 
zurückzuführen ist. Je tugendhafter sie sind, desto eher erfüllen sie ein gleichartiges Schema 
erstrebenswerter, im Einklang mit dem obersten Gott stehender Denkweisen und 
Handlungen. Gleiches gilt umso mehr für die Götter, die sich alle ohne Abweichung dem 
einen perfekten Schema zuordnen lassen. Lediglich die Sichtbarkeit, der Name und der 
Standort sichern ihnen eine Restindividualität und -eigenständigkeit, die sie davor schützt, 
gänzlich mit dem Göttervater zusammenzufallen.601 Im höchsten Grade individuell agieren 
Dämonen allein in ihrer mit den Menschen geteilten Emotionalität. Ihre verschiedenen 
Vorlieben für einzelne Menschen und Riten, differenziert sie von den Göttern. Emotionalität 
und Vorlieben werden nicht als erstrebenswerte Charaktereigenschaften hervorgehoben.602 
                                                 
596 Apul. de deo Socr. 21-24. 
597 Siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 169-170. 
598 Berlin 1969, 131. 
599 Quae cuncta caelestium voluntate et numine et auctoritate, sed daemonum obsequio et opera et ministerio fieri 
arbitrandum est. – “Das alles, so muss man annehmen, geschieht durch den Willen, die Macht und die Autorität 
der Himmelsgötter, doch durch den Gehorsam, die Mühe und die Dienstleistung der Dämonen.“, Apul. de deo 
Socr. 6, übers. v. Baltes 2004, 59. 
600 Apul. de deo Socr. 15. 
601 Apul. de deo Socr. 1-3. 
602 Apul. de deo Socr. 12-14, 16.  
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Die Vorlieben der guten Dämonen begrenzen sich zudem auf einen mit den göttlichen 
Grundidealen vereinbaren Rahmen.603 
Apuleius fördert ferner zwar eine mentale Distanz zur irdischen Gesellschaft. Er 
kreiert jedoch zugleich eine kosmische, stark vormodern geprägte Gesellschaft, derer es sich 
anstelle dessen anzupassen gilt. Vormoderne Gesellschaften zeichnen sich durch feste soziale 
Gefüge (Familie, Verwandtschaft, Dorf, Gemeinschaft) und eine generelle hierarchische 
Struktur aus, in denen dem Menschen vorgegebene und unveränderbare Rollen zugewiesen 
werden.604 In Apuleius konstruierter „kosmischer Gesellschaft“ wird der Obrigkeit, den 
Göttern, eine unantastbare Autorität in allen Fragen zugestanden. Sie bestimmen die 
Wertigkeit aller Dinge und den Fokus, den alle niederen Wesen einzunehmen haben. Durch 
das bewusste und genaue Hören auf die Leitung des eigenen custos-Helfers ist der Weg des 
eigenen Lernprozesses fest vorgegeben. Der Mensch soll sich einerseits der Wichtigkeit 
seiner Seele und damit seiner Persönlichkeit unabhängig von der Gesellschaft bewusst 
werden. Ebenso soll er seine persönlichen Einstellungen gegenüber der häufig schlecht 
handelnden Mehrheitsgesellschaft durchsetzen und seine unabhängige Meinung zum 
höchsten Gut erheben. Andererseits ist diese „unabhängige“ Meinung jedoch, zumindest im 
Gedankengang des postulierten religiösen Weltbilds in De deo Socratis von unangetasteten 
Autoritäten vorgezeichnet. Sie wird in einer klaren Hierarchie von höheren Wesen an 
niedere weitergegeben. Das einzelne Wesen soll seinen ihm fest zugedachten Platz in diesem 
Ordnungsgefüge einnehmen. So wie der apuleische Mensch sich von den Zwängen seiner 
irdischen Gesellschaft befreit hat, ordnet er sich zugleich den erneuten Zwängen einer 
kollektivistischen Gemeinschaft unter. 
Insofern erscheint der Prozess des individuell zu erstrebenden Wissenserwerbs nicht 
mehr uneingeschränkt individuell. Die Menschen werden in ihrer Meinungsfindung von 
dämonischen Instanzen geführt. Nur über diese kann die eigene Unvollkommenheit 
ausgeglichen werden. Es ist notwendig, von ihrer Weisheit und Führung zu profitieren, wie 
Apuleius mit der selbst für den weisen Sokrates, militärische Heere und Könige 
notwendigen und förderlichen Weissagung betont.605 Auch der Isis-Priester der 
Metamorphoses warnt, dass die selbst zu erlangende Weisheit nicht allein Glückseligkeit 
garantieren kann, da sie den Machenschaften der blinden Fortuna unterlegen ist. Allein 
                                                 
603 Apul. de deo Socr. 12-14. 
604 Musschenga 2001, 5-12. 
605 Apul. de deo Socr. 17. Dieser Aspekt wird auch von Stephen Harrison und Marie-Luise Lakmann angemerkt, 
Harrison 2000, 162, Lakmann 2004, 41. 
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göttlicher Schutz vermag es.606 Die zugleich vorkommende Förderung und Unterdrückung 
von Individualität verdeutlichen, dass Individualität nicht auf allen Ebenen und nicht einmal 
im selben Gedankengang ohne deindividuelle Charakteristika auftreten muss. Apuleius‘ 
Intention beziehungsweise die seiner Texte zeigt sich als Mischung traditionell geprägten 
Gedankenguts mit individualisierenden Aspekten.607  
Genauso zentral für diese Problematik ist im Weiteren, dass der Prozess des In-Sich-
Hinein-Hörens, um die wahre Realität zu erfassen, de facto äußerst individuell ablaufen kann. 
Die vorgegebene Suche nach der inneren, eigenen Wahrheit und dem auch öffentlich 
vertretenen Durchsetzen dieser Wahrheit, vor allen anderen Faktoren und Pflichten, die von 
außen an das Individuum herangetragen werden, fördert Individualität. Von einem 
atheistischen Standpunkt aus wird der Mensch, auf der Suche nach der einen Wahrheit, 
indem er letztlich auf sein eigenes „Gewissen“ hört und da er sich vor den Stimmen anderer 
Menschen und der gesellschaftlichen Mehrheitsmeinung hüten soll,608 bei seiner ihm eigenen 
intrinsischen Wahrheit ankommen. Auch wenn diese Wahrheit die angeführten Vorgaben 
gewisser vorgegebener Tugenden (Vernunftstreben, Ablehnung des Materiellen und andere) 
in seinen Grundaspekten umfassen muss, ist es in den Details freigestellt. Wie Apuleius 
selbst in Bezug auf Homer, Pythagoras, Aristoteles und Platon, kann diese individuelle 
Wahrheit (beispielsweise kosmologische) auch Detailvorgaben von Apuleius hinterfragen 
und korrigieren.  
Es ist nötig, näher auf den Aspekt der Persönlichkeitsbildung in den Metamorphoses 
einzugehen. So ist zunächst einmal zu begründen, woran sich diese Entwicklung ablesen 
lässt, zumal sie von einigen Wissenschaftlern grundsätzlich in Abrede gestellt wird. Stephen 
Harrison glaubt, dass eine Entwicklung von Lucius nicht vollzogen wird. Seine Behauptung 
beruht auf dem Zweifel, ob Isis’ Lernlektionen wirklich in Lucius’ Bewusstsein ankommen. 
Es könnte sein, dass Lucius weiterhin als Spielball der höheren Kräfte dumm den 
Anweisungen der Autoritäten folgt.609 Ein solcher Zweifel ist berechtigt, geht er doch gerade 
auf den Punkt ein, der bereits zuvor zum Aspekt der Begrenzung von Individualität bei 
Apuleius kritisiert wurde. Dennoch ist zu berücksichtigen, dass es sich hier um einen antiken 
Text handelt, der bestimmte Aspekte mitunter in anderer Form oder indirekter wiedergibt. 
Auch kann der Text nicht auf eine lange Tradition an Untersuchungen zur 
                                                 
606 Apul. met. 15. 
607 Zum Phänomen gleichzeitig auftretender Individualisierung und Deinidividualisierung sowie der Erkenntnis, 
dass es sich mit der Individualisierung nicht notwendigerweise um einen kontinuierlich fortlaufenden, 
flächendeckenden Prozess handelt siehe Joas/Rüpke 2013, 142, 146-148. 
608 Apul. de deo Socr. 19. 
609 Harrison 2000, 254-255. 
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Charakterentwicklung und zur Persönlichkeitswahrnehmung des Menschen zurückblicken. 
Bedeutsamer erscheint mir daher, zu untersuchen, ob Aussagen vorliegen, die die verstärkte 
Berücksichtigung einer möglichen Charakterentwicklung des Menschen aufweisen und 
fördern. 
Auch wenn eine solche Entwicklung sich sowohl in De deo Socratis als auch in den 
Metamorphoses noch zentral an transzendente Wesen bindet und sie nur durch göttliche 
Unterstützung als gewährleistet gilt, wird ihre Möglichkeit zumindest eindeutig bestätigt. 
Die Metamorphoses weisen in der zentralen Beschreibung von Lucius’ (und Psyches) Leben 
auf die Bedeutung einer möglichen positiven oder negativen Entwicklung in Form eines 
Auf- oder Absteigens in der kosmischen Hierarchie aufgrund eines in Körper-Geist-Attribute 
geteilten Selbst. Insofern der Mensch sich durch bestimmte Aktionen und Denkweisen 
seinen geistigen oder körperlichen Qualitäten (Neugier oder milde Ruhe, Triebhaftigkeit 
oder Enthaltsamkeit, störrisches Widerstreben oder emsige Frömmigkeit, Folgsamkeit und 
gewissenhafte Dienstbarkeit: curiositas / instantia - patientia, aviditas / cupido/ servilis voluptas - 
tenax castimonia, contumacia - sedulus obsequium / religosus ministerium)610 zuwenden und diese 
ausbauen kann, wird eine Entwicklung als möglich angesehen. Die eigenen Taten und 
Gedanken bestimmen, ob sich der genius zu einem „guten Gott“ oder einem schlechten 
Charakter herausbildet. Lucius und Psyche bemühen sich außerordentlich, um die nötigen 
Taten zur Erreichung der eigenen Glückseligkeit.611  
Darauf, dass es im elften Buch der Metamorphoses nicht nur wesentlich ist, zu folgen, 
weist die Betonung der Innerlichkeit hin. Lucius entscheidende Entwicklung beginnt mit 
seinem ehrlichen Hilfeersuchen an Isis.612 Statt Fortuna weiterhin anzuklagen, zieht er zum 
ersten Mal die Möglichkeit eigener Schuld in Erwägung.613 Bereits zuvor bekundet er sein 
neu erlangtes Verständnis, dass seine eigenen Fähigkeiten und Kenntnisse trotz seiner 
großen Mühen nicht ausreichen, um in der sich ihm präsentierten, verwirrenden Welt Halt 
und Glückseligkeit zu finden. Seine anfängliche Neugier ist einer Erschöpfung und 
Frustration über die bitteren Schicksalsschläge und seine begrenzte Handlungsmacht im 
Sinne eines begrenzten Einflusses auf die Geschehnisse gewichen.614 Die Aussage weist 
deutlich darauf, dass Lucius noch vor seinem göttlichen Beistand damit beginnt, eigenständig 
über seine Welt nachzudenken. Seine inständige und ehrliche Bitte markiert lediglich den 
                                                 
610 Apul. met. 3.14, 11.6, 11.15, 11.21.1-22, 11.23. Zu Psyches Neugier, Verlangen und fehlender Folgsamkeit 
(insatiabilis animo, satis curiosa, fides colluvies) siehe met. 23. 
611 Apul. Met 6.1, 11.22, 11.22, 11.23, 11.24, 11.25, 11.26, vgl. de deo Socr. 15. 
612 Apul. met. 11.1-11.3. 
613 Er bittet um Verzeihung, sollte er eine Göttin gekränkt haben, Apul. met. 11.2, Drews 2009, 673. 
614 Apul. met. 8.24. 
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Höhepunkt eines begonnenen Lernbemühens und die Überwindung, dafür um äußere Hilfe 
zu ersuchen.  
Lucius’ Metamorphose aus einem Esel zurück in einen Menschen kennzeichnet so 
eine veränderte charakterliche Erkenntnishaltung, die durch den Wechsel von der „blinden 
Fortuna“ zur „sehenden Fortuna“ (Isis) symbolisiert wird. Er ist nach seinem Scheitern in der 
Welt der Fortuna zum Zuhören, Lernen und Umdenken bereit.615 Lucius vollzieht eine innere 
Entwicklung. Sie zeigt sich darin, dass Lucius im elften Buch immer wieder seine innere 
Anteilnahme bekundet. Er folgt Isis’ Geboten mit Inbrunst und vollem Herzen.616 Er hadert 
mit den göttlichen Lektionen in seinem Herzen, hinterfragt sie und muss sie letztlich doch 
gut heißen, da sie als einziges, zu einer Verbesserung seiner Situation geführt haben.617 
Dem Menschen trägt Apuleius in De deo Socratis mehrfach auf, seinen Dämon zu 
finden und sich der Philosophie zu widmen. Eine von außen herangetragene Glückseligkeit 
durch Götter ist ohne diesen Eigenanteil nicht zu erhalten.618 Den Eigenanteil hat Lucius 
erbracht. Er ist durch eigene Reflexion und Aktion dazu gekommen, Isis um Hilfe zu bitten. 
Seine inzwischen vorhandene Lern- und Veränderungsbereitschaft überzeugen Isis.619 
Folglich präsentiert sich auch in den Metamorphoses ein Weltbild, das dem Menschen die 
Wahl und die Fähigkeit zur Reflexion und Ausbesserung seiner Mängel gibt. Ermöglicht 
wird Letzteres über die Leitung des Dämons und die Folgebereitschaft des Menschen. 
Indem Lucius durch eigene Vorüberlegungen zu seinem Entschluss kommt, Isis um 
Hilfe zu bitten, kann Hans Münstermanns Skepsis gegenüber Lucius’ schneller Entscheidung 
beigekommen werden.620 Gegen Münstermanns Kritik an dem schnellen Wandel zum weisen 
Menschen, den Lucius’ scheinbar unterläuft, finden sich weitere Einwände.621 Lucius wird 
mitnichten sogleich weise.622 Das gesamte elfte Buch der Metamorphoses handelt von Lucius’ 
noch zu vollziehenden Erkenntnissen und den ihm dazu beigegebenen Lektionen und 
Hilfestellungen. Die graduelle Steigerung seines Götterkontakts und die Signifikanz seiner 
verschiedenen Weihen deuten darauf, dass Lucius sich durch sein frommes Bemühen 
                                                 
615 Drews 2009, 623-630. 
616 Apul. met. 11.6, 11.23, 11.24, 11.25, 11.26.  
617 Apul. met. 11.21, 11.22. Besonders deutlich wird Lucius’ Erkenntnis der Richtigkeit der vorgetragenen, 
göttlichen Lektionen und ihrer Güte in met. 11.28 und 11.30. Hier bekräftigt Lucius, dass sein vorheriges 
Misstrauen gegen eine völlige Aufgabe seiner materiellen Güter vollkommen unbegründet und alle seine Mühen 
wert gewesen waren, da er nun, unter göttlichem Schutz, in seinem Beruf steten materiellen Erfolg hat.  
618 Apul. de deo Socr. 16-17, 21-24. 
619 Apul. met. 11.1-11.6. 
620 Münstermann 1995, 163. 
621 Münstermann 1995, 163. 
622 Auch Friedemann Drews betont, dass die Entwicklung einer neuen Erkenntnishaltung nicht zugleich eine 
umfassende Erkenntnis der Wahrheit beinhaltet. Sie ist lediglich ein Anfang, Drews 2009, 669-673. 
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zunehmend mehr Einblick und Weisheit erarbeitet.623 Münstermann scheint die Plötzlichkeit 
des göttlichen Schutzes sowie den schnellen, aber doch nicht ohne Vorüberlegungen 
getroffenen Entschluss Lucius’ mit der Plötzlichkeit einer Wandlung zum weisen Mann 
gleichzusetzen. 
Die Metamorphoses gleichen einem modernen Entwicklungsroman in Lucius’ Suche 
nach seinem Platz in der Welt.624 Versucht Lucius diesen (charakterlich noch gänzlich 
unbedarft)625 zunächst in der Magie zu finden, muss er, wie die Protagonisten moderner 
Entwicklungsromane, nach leidvoller Erfahrung und Einblick in verschiedene Lebensweisen 
und Meinungen erkennen, dass die Welt anders ist als gedacht und ihn sein vorheriges 
Handeln in eine nicht wünschenswerte Richtung getrieben haben. Sein Entschluss, den 
festen und sicheren Halt einer Mysterienreligion der vordergründig freieren, aber durch die 
Fänge Fortunas letztlich begrenzenden und unsicheren Schein- und Magiewelt vorzuziehen, 
muss als eigene Erkenntnis und persönliche Entwicklung angesehen werden.626 Das Gefühl 
der Heimatlosigkeit und Getriebenheit, dass sich in Lucius‘ Charakter abzeichnet und dass 
auf seiner Reise stärker wird, könnte eine mögliche Gefühlslage im römischen Reich der 
Kaiserzeit nachempfinden, die auch Apuleius‘ Biographie kennzeichnet.627 Da die alten 
Strukturen nicht mehr fest vorgegeben sind, schließt das Gefühl die Notwendigkeit ein, aus 
der Fülle an Religionen, Philosophien, Meinungen, Praktiken und Orten die eigene geistige 
und physische Heimat heraussuchen zu müssen.628 Wenn das Absolute unsicher wird, 
gewinnt die Frage nach dem individuellen Seelenheil Bedeutung.629  
                                                 
623 Siehe vorherige Absätze sowie Abschnitt (d) Isis und (e) Osiris im Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und 
Dämonologie, 220-238.  
624 Hermann Riefstahl setzt sich eingehend mit der Entwurzelung und Isolation des Lucius auseinander, die mit 
der Verwandlung in einen Esel noch zunimmt. Die Subjektivität, die mit der Eselsgestalt begründet wird, zeigt 
sich als Charakteristikum moderner Entwicklungsromane. Lucius in Eselsgestalt bleibt allein die Möglichkeit alle 
Eindrücke aufzunehmen und zu reflektieren. Die äußere Welt ist weniger bedeutend als deren Spiegelung in der 
Persönlichkeit des Helden und seine Auseinandersetzung mit ihr. Deutlich erkennbar wird der Fokus auf eine 
Entwicklung Lucius’ mit dem Vergleich zu seinem griechischen Vorgängerwerk Λούκιος ἢ ὄνος. Im Gegensatz zu 
Apuleius Neuschöpfung hebt dieses frühere Werk die Gedankenwelt des Protagonisten nicht hervor. Auch findet 
am Ende keine Reflexion statt, das heißt Lucius kehrt am Ende, allein über seine körperliche Rückverwandlung 
glücklich, nach Hause zurück, Riefstahl 1938, 26-29, 41-44, 116. Es ist bezeichnend, dass am Schluss von Apuleius’ 
Version ein ganzes Buch für die Lehren, die Lucius aus seinen Erfahrungen zieht, hinzuaddiert wird. Ob er zu 
diesen Reflexionen nicht vollkommen aus sich selbst heraus oder mit Hilfe der Götter gefunden hat, verliert im 
Vergleich mit dem gänzlich unreflektierten Lukios des Λούκιος ἢ ὄνος an Bedeutung. 
625 Zu Beginn der Metamorphoses ist Lucius noch im Wesentlichen charakterlos. Außer seiner Neugier hat er keine 
festen Werte. Er präsentiert sich passiv, offen und unbestimmt. Er ist noch keinem sozialen Gefüge und Weltbild 
verhaftet, sucht aber die Welt in seiner Gänze über die Magie zu erfassen, Riefstahl 1938, 29. 
626 Hermann Riefstahl teilt die Erkenntnis, dass Lucius eine auf Erfahrung beruhende Wendung in die Ruhe 
göttlichen Schutzes vollzieht, Riefstahl 1938, 30-33. 
627 Siehe Kapitel 3.1.1. Die Zweite Sophistik, 176-178, und 3.1.3. Apuleius als Philosoph, 178-185. 
628 Riefstahl 1938, 125-128, 131-133. 
629 Riefstahl 1938, 116. 
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Dass Lucius ganz alleine aus seinem geographischen und kulturellen Umfeld 
ausbricht und sich auf die Suche nach einer ihm zugeschnittenen Wahrheit und Lebensart 
begibt, lässt eine Individuierung und Anzeichen einer ausgeprägteren Individualität im 
Sinne von Anton Musschengas Kriterien erkennen: Distanz zu traditionellen, vorgegebenen 
Werten und Ansichten; Streben nach selbsterworbener Erkenntnis zur Ausbildung eigener 
Potentiale.630 Lucius‘ Bedürfnis nach Teilhabe an einer sozialen Gemeinschaft und nach 
einem festen Platz in der Welt zeigt zugleich das für Apuleius’ De deo Socratis 
charakteristische Konformitäts- und Integrationsstreben. Lucius versucht, seine Isoliertheit 
als Einzelindividuum zunächst in der Magie und schließlich in der Mysterienreligion durch 
eine kosmische Ausweitung und Einbettung seiner Person zu überwinden. Beide Systeme 
beruhen auf dem Bemühen, die Totalität der äußeren Welt zu umspannen. Lucius fühlt sich 
zum Ende der Metamorphoses als Teil der Glaubensgemeinschaft und erfüllt seinen Dienst in 
ihr.631  
Der Internalismus ist in einer gewissen Abkehr von der Gesellschaft und der zentralen 
Zuwendung zum eigenen Inneren und der eigenen Stimme (dem custos-daemon, dem 
Gewissen) zutage getreten. Er ist als Charakteristikum für Individualität gesondert 
hervorzuheben.632 Apuleius formuliert in De deo Socratis wie folgt: 
qui nimia ominum superstitione non suopte corde, sed alterius verbo reguntur [Hervorhebung des 
Verfassers!] ac per angiporta reptantes consilia ex alienis vocibus colligunt et, ut ita dixerim, non 
animo sed auribus cogitant [Hervorhebung des Verfassers!].  
die aus allzu großem Aberglauben gegenüber den Vorzeichen sich nicht durch ihr eigenes Denken und 
Fühlen, sondern durch das Wort eines anderen lenken lassen [Hervorhebung des Verfassers!] und die, 
durch enge Gässchen schleichend, aus den Stimmen fremder Menschen Ratschläge (für ihr Tun 
und Lassen) sammeln. Sie denken sozusagen nicht mit der Seele, sondern mit den Ohren [Hervorhebung 
des Verfassers!].633 
 
Grundsätzlich handelt es sich beim Internalismus um eine Abkehr von äußeren Faktoren, die 
im Vordergrund stehen und das eigene Handeln determinieren (Normen, Fokus auf Rituale 
und anderes). Handlungen werden weniger wichtig. Stattdessen liegt der Schwerpunkt auf 
dem inneren Bewusstseinszustand, aus dem heraus eine Handlung erfolgt. Ebenso werden 
Handlungen auf Basis innerer Überzeugungen und des eigenen Willens beschlossen.634 Im 
obigen Zitat zeigt sich die Betonung der inneren Überzeugung und Reflexion deutlich. 
Die Abkehr von äußeren Faktoren und die Zuwendung zur eigenen Innerlichkeit 
kommt in De deo Socratis ebenso in der Betonung der Seele und der individuellen Pflicht, sich 
                                                 
630 Musschenga 2001, 5-10. 
631 Apul. met. 11.30, Riefstahl 1938, 44-47, 112-114, 126. 
632 Musschenga 2001, 5-8. 
633 Apul. de deo Socr. 20, übers. v. Baltes S. 81, 83. 
634 Fumerton 2007, 35-36, Goldberg 2007, 2. 
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über das jetzige Leben hinaus nach dem Tod individuell zu verantworten, zum Ausdruck.635 
Für die Gerechtigkeit des Totengerichts, also die gerechte Beurteilung durch den eigenen 
custos-daemon, erweist sich die Fähigkeit des custos, Gedanken zu lesen, als zugleich nützlich 
wie gefährlich.636 Sie sichert ein verdientes Urteil. Jedoch wird es für den Menschen 
notwendig, nicht nur die Rituale zufriedenstellend, nach dem Sinne der Götter, auszuführen, 
sondern auch die Gedanken mit dem Guten und der nötigen Frömmigkeit zu vereinen. 
Es wird verständlich, warum die Pflege der Seele zum höchsten Gut erhoben wird. 
Für ihre Bildung wird die Ablehnung äußerer Güter empfohlen. Statt Reichtum, familiärer 
Herkunft und Schönheit soll der Mensch sich um innere Werte kümmern: Mut, Vernunft, 
Weisheit, Strebsamkeit nach dem Guten.637 Apuleius sagt: ipsum hominem penitus considera – 
„Sieh dir den Menschen als solchen bis ins Innerste an“.638 Das Ideal eines in seiner Seele 
vollkommen guten Menschen (vir animo perfecte bonus)639 zeigt auf, dass die Integrität bei 
Apuleius von oberster Bedeutung ist.640 Die Betonung liegt nicht auf guten, äußeren 
Handlungen, sondern einer ganzheitlich guten, inneren Gesinnung, die infolgedessen zu 
guten Taten führt. Der Mensch soll streben, den inneren Leib-Seele-Konflikt dahingehend zu 
beenden, dass die Seele und Vernunft über den Körper, die Triebe und Emotionen herrscht. 
Er soll das Ideal im Inneren verkörpern, dass er nach außen präsentiert. Die 
Auseinandersetzung mit Integrität und Sein statt äußerem Schein zeigt sich in Apuleius’ 
Warnung vor der flüchtigen und trügerischen Welle (fugitiva et fallax unda).641  
Schein und Sein, bereits in Justins‘ dämonologischem Weltbild ein wesentlicher 
Aspekt,642 bilden auch in den Metamorphoses ein zentrales Thema.643 Es zeigt sich im Tableau 
des Isis-Umzugs in Form der verkleideten, ersten Prozessionsgruppe gegenüber den 
nachfolgenden unverkleideten Gruppen.644 Stavros Frangoulidis macht das Thema Roles and 
performances in den Metamorphoses zu einem Fokus seiner Forschungen.645 Lucius selbst zeigt 
                                                 
635 Apul. de deo Socr. 16. 
636 Apul. de deo Socr. 16. 
637 Apul. de deo Socr. 23-24. 
638 Apul. de deo Socr. 23, übers. v. Baltes 2004, 89. 
639 Apul. de deo Socr. 20. 
640 Die Integrität und Betonung innerer Werte verteidigt Apuleius auch in seiner Apologia. In ihr zollt er nur denen 
Respekt, die gut und weise sind, nicht notwendigerweise denen, die eine hohe Stellung innehaben, Apul. Apol, 
103. Apuleius verteidigt ebenfalls seine Integrität. Er beteuert, niemals etwas gedacht zu haben, dass er nicht auch 
zu sagen gewagt hätte, apol. 5. 
641 Apul. de deo Socr. 22. 
642 Siehe Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 118-120. 
643 Das Thema Schein und Sein in den Metamorphoses wurde hinlänglich ausgeführt im Kapitel 3.3.1. 
Dämonenphänomene (Fußnote), 209. 
644 Apul. met. 11.8-11.10. 
645 Frangoulidis führt die permanenten Rollenwandlungen aller zentralen Charaktere vor. Die Metamorphoses 
beschreiben wie im Titel angedeutet mehrere Serien an Transformationen und Rollenwechsel (multiformity) in 
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sich in seiner Eselsgestalt ebenfalls in einer Maske. Die Wiedergewinnung seiner 
ursprünglichen Gestalt und der Ausbau seiner individuell gewählten und konstruierten 
Persönlichkeit als religiöser Mysterienpriester mit festem Weltbild und Werten geschehen 
durch einen inneren Willen dazu und aus eigener Überzeugung in deren Richtigkeit. In der 
Befreiung von der Eselsmaske und der Harmonie zwischen Lucius‘ inneren Haltung und 
seinen äußeren Handlungen, offenbart sich eine neu gewonnene Integrität und 
Zufriedenheit. Dieser waren innere Kämpfe angesichts der von den Göttern an ihn 
herangetragenen neuen Pflichten und Denkweisen vorausgegangen. Erst allmählich gelingt 
es Lucius, seine innere Überzeugung mit den Aufgaben der Götter zu vereinen und die 
besagte Integrität zu erreichen.646 Die Betonung, dass Osiris schließlich ohne Maske (persona 
im Sinne von Dämonen beziehungsweise Erscheinungen), also unverhüllt, zu ihm spricht, 
verdeutlicht die große Entwicklung, die Lucius von der Befreiung aus seiner eigenen Maske 
hin zum unmittelbaren Götterkontakt und einer integren Persönlichkeit gemacht hat.647  
Die Inständigkeit der tief gefühlten und ehrlich vorgetragenen Bitte Lucius’ um 
göttlichen Beistand648 verweist auf eine intrinsische Lernbereitschaft, die er nun besitzt und 
die eine Lenkung durch höhere Wesen erst ermöglicht. Sein vorheriges Ignorieren deutlicher 
Warnungen und Zeichen aufgrund seines Widerstrebens und abgelenkten Bewusstseins 
verdeutlichen, dass eine Lenkung vorher nicht möglich gewesen wäre. In De deo Socratis 
stellt die Lernbereitschaft eine essentielle Voraussetzung für das Suchen, Finden, Hören und 
Befolgen des eigenen custos-daemon dar und ist für die Herstellung des Kontakts 
notwendig.649  
Der unmittelbare, religiöse Kontakt fokussiert sich ebenfalls nicht allein auf Tempel 
und äußerlich erkennbare Rituale.650 Der engste Kontakt zum Göttlichen erfolgt im eigenen 
Inneren und weist auf eine internalisierte Gottbeziehung hin, eine Religion des Gewissens. Da 
sich dieser religiöse Kontakt privat und innerlich vollzieht und der Gesellschaft nicht 
                                                                                                                                                        
einer Scheinwelt (world of appearances), die sich für Lucius erst mit Isis auflöst, Frangoulidis 2001, 1-2, 11, 12, 175-
176. 
646 Apul. met. 11.21, 11.22, 11.29. 
647 Apul. met. 11.30. 
648 Apul. met. 11.1, 11.3. 
649 Apul. de deo Socr. 16-17. Friedemann Drews weist auf die Bedeutung dieser selbst herausgebildeten 
Erkenntnishaltung als bedeutende Entwicklung hin und bezeichnet sie als charakterliche Metamorphose, Drews 
2009, 623-630. 
650 Rituale bleiben weiterhin wichtig, wie Apuleius’ Wertlegung einer notwendigen Befolgung dämonischer 
Vorlieben in Ritualen verdeutlicht, Apul. de deo Socr. 14. Stephen Harrison führt den bleibenden Stellenwert von 
Ritualen auf die Bedeutung von Mysterienreligionen für Apuleius zurück, Harrison 2000, 156. 
DIE STUFENLEITER DES APULEIUS            278 
 
zugänglich ist,651 lässt sich hier von einer Internalisierung zentraler Bereiche der Religion 
sprechen.  
Mit dem Internalismus synchron geht insofern eine enge persönliche Beziehung des 
Menschen zu einem transzendenten Wesen. In den Untersuchungen zu Dämonenwesen in De 
deo Socratis und Metamorphoses ist diese Beziehung als entscheidendes Merkmal beider 
Werke aufgefallen. Im Schlussresümee zur Wesensbestimmung und Dämonologie wurde 
darauf hingewiesen, dass Apuleius die homerische, enge Mensch-Gott-Beziehung in das 
platonische Weltbild in neuer Weise über Dämonen integriert, um die größere Distanz 
zwischen Menschen und unkörperlichen, unmenschlichen Göttern auszugleichen.652 Den 
neuen engsten, transzendentalen Gefährten leitet Apuleius in De deo Socratis mittels eines 
Bedeutungszuwachses aus der Stimme des Sokrates als custos-daemon ab. Die erfolgreiche 
Vereinigung von Mensch und Gott wird in den Metamorphoses zentral durch den Mythos von 
Cupido und Psyche als Hinweis auf das propagierte Ziel platziert.653 Die Idee der privaten 
Kommunikation mit Göttern oder transzendenten Wesen lässt sich nicht allein auf Apuleius 
zurückführen. Er bedient sich hier einer im zweiten Jahrhundert allgemein sehr populären 
Idee der persönlichen Gottesbeziehung. So beanspruchen Maximus von Tyros und Aristides 
für sich, Begegnungen mit ihnen persönlich zugetanen Göttern erfahren zu haben.654 
Apuleius’ enge Mensch-custos-Bindung fördert die Distanz zu äußeren „Lehrern“ und der 
Gesellschaft als erster Autorität. Die Leitung übernimmt das eigene Gewissen in Form des 
eigenen custos-Helfers. Insofern die Mensch-custos-Beziehung auf einer innerlichen 
Kommunikation und einer privaten, individuellen und ungeteilten Zweierbeziehung beruht, 
bleiben andere Menschen außen vor.655 Unabhängig von der Distanz zur Außenwelt und der 
Fokussierung auf die eigene Innenwelt bei den Handlungs- und Denkentscheidungen 
(intrinsischer Wert), findet sich somit der von Anton Musschenga als individualisierender 
Wert angeführte Aspekt der Privatsphäre, das heißt dem Schaffen einer freien, vor 
Außenstehenden geschützten Zone.656  
In Apuleius’ Weltbild gilt es nicht nur, die Differenz zu den Göttern zu überbrücken, 
sondern, die universal herrschenden Götter in das persönliche Lebensumfeld des Menschen 
                                                 
651 Sokrates vernimmt seinen Dämon auch weit ab von Menschen, Apul. de deo Socr. 19. 
652 Siehe Abschnitt (f) Fazit im Kapitel 3.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie, 238-239. 
653 Apul. de deo Socr. 19-20, met. 5, Drews 2009, 621-623. 
654 Harrison 2000, 165. 
655 Apul. de deo Socr. 19. Auf die private Beziehung zum custos-Helfer beziehungsweise zum Göttlichen spielt 
Apuleius auch in seiner Apologia an: nam equidem nullo umquam periculo compellar, quae reticenda accepi, haec ad 
profanos enuntiare – „Denn ich lasse mich durch keine Gefahr jemals verleiten, was ich als Geheimnis vernommen 
habe, vor Uneingeweihten auszuplaudern“, apol. 56, übers. v. Helm 1977, 93. 
656 Musschenga 2001, 9-10. 
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einzubinden. Der mit den Weltgeschäften eines Weltimperiums befasste Gott wird über den 
ganz persönlichen, kleinen „Gott“ zurück in den Alltag des Lebens des Frommen geholt. Er 
befasst sich mit den Problemen des Einzelnen und gibt ihm Beihilfe. Die ständige Präsenz 
des eigenen „Gottes“ schafft einen permanenten Schutz, der unabhängig von konkreten 
Hilfsersuchen in Tempeln vorhanden ist. Gegenüber der öffentlichen, sozial eingebetteten 
Religion formiert sich ein zweites, individuelles Standbein, das frei von äußerlich und damit 
öffentlich inszenierten Orakelsprüchen ist. 
Indem dem custos-Helfer nichts verborgen bleibt, entwickelt sich eine große Bedeutung 
des Göttlichen im privaten Leben. Das transzendente Wesen fokussiert sich nicht mehr allein 
auf die an religiösen Orten dargebrachten Opfer und Rituale, sondern schaut in die 
Gedanken des Schützlings und sieht jede einzelne, sakrale wie profane Handlung: die 
profane Welt wird noch stärker sakral. Hier zeigt sich die Basis, warum in De deo Socratis der 
alleinige Fokus auf dem positiven, jenseitigen Schicksal liegt und die Ausarbeitung der Seele 
zur Gottangleichung das einzige Ziel sein soll. Eine Lebensausrichtung an den notwendigen 
Erfordernissen wird höchste Priorität. 
Im Hinblick auf die Verbindung von Apuleius‘ Lehre einer Strebensethik und 
Persönlichkeitsentwicklung mit Dämonen ist zu konstatieren, dass Apuleius‘ 
Dämonenfiguren zum einen über ihre Emotionen und individuellen Lebensentscheidungen 
(larvae gegenüber lares) und zum anderen über ihre Funktion als eng mit den Menschen 
verbundene und diese individuell fördernde Leiter und Erzieher (insbesondere lares und 
custos-daemones) Individualität personifizieren und stärken. Sie bilden in jedem dieser 
anthropologischen Aussagen entscheidenden Stützfeiler. 
 
3.4.3. Eigenverantwortung und freier Wille oder göttliche Fügung? 
Zur Betonung der eigenen Verantwortung bei der Akquirierung von Erkenntnis zeigt sich, 
dass Apuleius sehr ähnlich argumentiert wie sein Lehrer Taurus: 
[...] existimavi non medico soli, sed omnibus quoque hominibus liberis liberaliterque institutis 
turpe esse ne ea quidem cognovisse ad notitiam corporis nostri pertinentia, quae non altius 
occultiusque remota sunt et quae natura nobis tuendae valitudinis causa et in promptu esse et in 
propatulo volverit;  
[…] habe ich oft bei mir gedacht, dass es nicht nur für einen Arzt schimpflich sei, sondern auch für 
jeden frei gebildeten und anständig erzogenen Menschen, wenn er nicht einmal Das, was zur 
richtigen Vorstellung und Kenntniss [sic!] über unseren Körper unbedingt erforderlich ist, was uns 
gar nicht so tief und so verborgen liegt, sich anzueignen verstand, und was uns nach dem Willen 
der Natur zum Schutz unserer Gesundheit so einleuchtend und so sichtbar nahe gelegt ist.657 
 
Hos aliosque talis argutae delectabilisque desidiae aculeos cum audiremus vel lectitaremus neque 
in his scrupulis aut emolumentum aliquod solidum ad rationem vitae pertinens aut finem ullum 
                                                 
657 Aul. Gel. 18.10, übers. v. Weiss 1992 (1875), 426. 
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quaerendi videremus, Ennianum Neoptolemum probabamus, qui profecto ita ait: philosophandum 
est paucis; nam omnino haud placet.  
So oft ich nun diese oder ähnliche Spitzfindigkeiten, die man doch nur für Ausgeburten von 
selbstgefälliger Redseligkeit und von Mangel an zweckmässigerer [sic!] Beschäftigung halten muss, 
so oft ich auch dergleichen hörte oder las und in diesen ängstlichen, minutiösen Grübeleien 
entweder irgend einen wahrhaften Vortheil [sic!], der auf die praktischen Lebensverhältnisse von 
Einfluss hätte sein können, oder irgend einen Zweck, welcher der Untersuchung werth [sic!] 
gewesen wäre, ein für allemal durchaus nicht zu entdecken vermochte, sah ich mich zur (völligen) 
Billigung jenes Ausspruches beim Ennius veranlasst, wo Neoptolemos mit Recht sich also äussert 
[sic!]: „Philosophiren [sic!] ist mitunter ein Bedürfnis [sic!], aber nur ein wenig; Doch [sic!] immer 
nur zu philosophiren [sic!] – wird leicht eine Last“.658 
 
Taurus ruft im ersten Zitat zu der Pflicht jedes freien Menschen auf, von der Natur zu lernen, 
was einem möglich ist. Im zweiten Zitat kritisiert er, wenn der Erwerb reinen Faktenwissens 
über dessen praktische Verwendung gestellt wird. Beide Aspekte finden sich in Apuleius’ De 
deo Socratis. Er betont die Eigenverantwortung in der Wissensakquirierung und die 
Notwendigkeit, das sittliche Leben in den Vordergrund eigener Bemühungen zu stellen: quae 
quidem ratio vivendi omnibus aeque necessaria est – „Diese Kunst der (rechten) Lebensführung 
ist für alle Menschen gleichermaßen notwendig“.659 Die Kunst der rechten Lebensführung 
umfasst Strebsamkeit, Lernbereitschaft, Tugend und Frömmigkeit.660  
Apuleius widmet sich den Aufgaben des Menschen eingehend im letzten Teil seiner Rede. 
Er gesteht der Eigenverantwortung einen großen Stellenwert zu. Menschen sollen nicht nur 
passiv auf Beten und Opfern als Bitten um Erbarmen zurückfallen. Sie sollen durch eigene 
Taten, die den nötigen Segen der Götter über Anerkennung erbringen, aktiv an ihrem Glück 
mitwirken. 
Apuleius lehnt sich in diesem Thema erneut an eine lange Tradition an. Im Τίμαιος
sich die Ermahnung, dass, obwohl den Lehrern die Hauptschuld für Schlechtigkeit 
zukommt, jeder Mensch die Pflicht hat, die Mittel zu benutzen, die ihm die Erziehung, das 
öffentliche Leben und die wissenschaftliche Tätigkeit darbieten.661 Sokrates hat sich dabei 
insbesondere in der frühen Kaiserzeit zu einem moralischen Vorbild für 
Eigenverantwortung, Tugend und Wahrheitsstreben entwickelt. Die Stoiker verknüpften mit 
ihm die Vorstellung eines lehr- und lernbaren Wissens. Sein Einfluss erklärt sich unter 
anderem damit, dass er der Welt nicht entflohen ist (wie Diogenes). Er hat sich aktiv mit der 
Welt auseinandergesetzt und versucht, sich in einer für ihn vertretbaren Weise in ihr zu 
                                                 
658 Aul. Gel. 5.15, übers. v. Weiss 1992 (1875), 299. 
659 Apul. de deo Socr. 21, übers. v. Baltes 2004, 85. 
660 In Apul. de deo Socr. 16 führt Apuleius an, dass man seinen custos-daemon beachten, fromm verehren und 
erkennen soll. In de deo Socr. 21-24 ergänzt er, was dazu noch alles zum Tugendkatalog eines sittlichen Lebens 
gehört. 
661 Plat. Tim. 87. 
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positionieren.662 Der hohe Stellenwert einer solchen Moralinstanz geht einher mit der 
zunehmenden Bedeutung einer Erlösung durch sittliches Leben. Vorbilder geben praktische 
Hilfestellungen über mögliche Gestaltungsarten eines solchen Lebens.  
Sokrates selbst legt im fünften Jahrhundert vor Christus die Basis für unabhängiges, 
eigenverantwortliches Lernen. Er setzt sich dafür ein, nur das von anderen zu übernehmen, 
das selbst vertreten werden kann.663 Er begründete damit eine Methode philosophisches 
Denken zu lernen und zu lehren: die μαιευτική (Hebammenkunst). Nach ihr soll ein Lehrer 
Menschen zu einer kritischen Wahrheitssuche erziehen, die zum Überprüfen eigener und 
fremder Urteile anregt. Der Lehrer gibt kein festes Wissen vor, sondern verhilft dem 
Denkenden, durch geschicktes Fragen aus sich selbst heraus zu einem Erkenntnisfortschritt 
zu gelangen. Damit soll sich eine Umlenkung der ganzen Seele vollziehen, die erst die 
richtige παίδεια zur Folge hat.664 Die Selbstverpflichtung, über eigene Reflexion erworbene 
Erkenntnisse nie zu verleugnen, verweist auf den Ursprung der in Apuleius’ Werken 
vertretenen Integrität und die Bedeutung des eigenen Gewissens als oberstem 
Orientierungspunkt.665 
Das Streben nach Wahrheit wird in De deo Socratis dadurch als eigenverantwortlich 
ausgewiesen, dass es immer eine persönliche Leistung bleiben muss. Der Mensch muss in 
seiner Suche nach der Wahrheit ganz auf sich und sein inneres Gewissen beziehungsweise 
seinen custos-Helfer vertrauen. Er kann nicht darauf bauen, dass ihn die Gesellschaft auf den 
richtigen Weg führt. Apuleius betont mehrfach die Unbeschreiblichkeit von Erfahrungen 
und die Notwendigkeit, sie selbst zu erleben.666 Der Mensch übernimmt eine von der 
Gesellschaft losgelöste Eigenverantwortung, die sich darin zeigt, dass Sokrates nicht auf 
andere Stimmen hört.667 Das Totengericht ist ein ganz individuelles, dem sich jeder Mensch 
und nicht die Gesellschaft als Kollektiv zu stellen hat.668 Eine Gesellschaft kann Fehler 
machen, wie an Sokrates’ Schicksal erkennbar geworden. Daher ist dem Aspekt der 
Eigenverantwortung des Individuums mehr Bedeutung zu schenken. Die Bewunderung von 
Sokrates als Moralbeispiel in der frühen Kaiserzeit fußte insbesondere in Standhaftigkeit, bis 
zum Tod seine Auffassung von der Wahrheit zu vertreten.669  
                                                 
662 Döring 1979, 1-17, 44-46. 
663 Plat. Phaid. 96. 
664 Plat. Tht. 145, 150-151, 155, 210, Men. 80, 82-86, polit. 505, 507-509, 511, 514-519, Siebert 2002, 19-30.  
665 Plat. Krit. 46, 49, 54, Siebert 2002, 26-28. 
666 Apul. apol. 56. 
667 Apul. de deo Socr. 19. 
668 Apul. de deo Socr. 16. 
669 Döring 1979, 146-148.  
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Das eigenverantwortliche, von der Umwelt in seinen Ergebnissen nicht mehr 
vorgegebene Lernen ist unter den Philosophen nicht ohne Folgen geblieben. Apuleius selbst 
übt offen Kritik am traditionellen Götterbild der Dichter. Er äußert sich hierin 
kompromissloser als Platon. Platon betont, dass man den Vorfahren als Abkömmlingen der 
Götter glauben muss, da sie die Götter, ihre Vorfahren, kannten. Seine Darstellung der 
Götter als Geschwister und Kindererzeuger folgt traditionellen Beschreibungen.670 
Eigenmächtig argumentiert Apuleius ebenfalls, wenn er die Begrenztheit der menschlichen 
Handlungsmacht verdeutlicht. Er geht über die sokratische μαιευτική hinaus, wenn er 
angesichts der beschränkten menschlichen Fähigkeit zu vollständigem Wissen671 noch vor 
der Aneignung der Tugenden das Streben nach diesen sowie die Lernbereitschaft und 
Frömmigkeit hervorhebt. Frömmigkeit äußert sich in einer Folgsamkeit gegenüber den 
dämonischen und göttlichen Belehrungen und Lenkungen.672 Hierin begründet sich die Basis 
für Apuleius’ Verknüpfung des sokratischen Dämons als Form göttlicher Lenkung und 
damit seiner Dämonologie im Ganzen mit der sokratisch-platonischen Lehre ethischer 
Verantwortung.  
Zu finden ist die Betonung des Bemühens des Menschen und die nötige Zusammenarbeit 
mit transzendenten Wesen auch in den Metamorphoses. Nicht Lucius’ Bildung oder ein 
plötzlicher, durch Erfahrungen geförderter Erwerb vollkommener Weisheit begründen seine 
Rettung, sondern die Erkenntnis, eine höhere Gottheit um Schutz und Lenkung zu bitten. Er 
signalisiert damit eine Strebens- und Lernbereitschaft, von nun an das Gute und die 
Wahrheit zu suchen und eine Führung auf diesem Weg zuzulassen.673 Die Signifikanz der 
Lernbereitschaft begründet sich in der menschlichen Unvollkommenheit, die eine göttliche 
Führung nötig macht. Dieselbe Signifikanz kommt in Plutarchs Ἠθικά zum Ausdruck. Mit 
der Redewendung, der Geist könne sehen und hören, während alles andere taub und blind 
sei (νοῦς ὁρῇ καὶ νοῦς ἀκούει, τἄλλα κωφὰ καὶ τυφλά), sagt Plutarch aus, dass ein 
Verständnis ohne die nötige Auffassungsbereitschaft unmöglich ist.674 Handlungsmacht und 
Abhängigkeit werden insofern verknüpft. Der Mensch ist nur als Einheit mit Gott 
beziehungsweise seinen dämonischen Instanzen ein souveränes, Einfluss nehmendes 
Individuum. 
                                                 
670 Plat. Tim. 40. 
671 Apul. de deo Socr. 17-18. 
672 Apul. de deo Socr. 16. 
673 Apul. met. 11.2. 
674 Plut. mor. 961. 
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Die sokratische, maieutische Strebenslehre birgt die Gefahr, in einen Widerstand zur 
Gesellschaft zu treten.675 Dieses Potential ist ursächlich für den hohen Stellenwert der engen 
„Ersatzbindung“ an den eigenen Dämon und die himmlische Gemeinschaft zu sehen676 Mit 
der engen Beziehung zu einem transzendenten Wesen geht der Mensch eine enge Bindung 
zu einer starken Autorität ein. Hier steht Apuleius in einer Linie mit den Aussagen Sokrates’ 
in Platons Φαίδων:  
Ὁ μὲν οὖν ἐν ἀπορρήτοις λεγόμενος περὶ αὐτῶν λόγος, ὡς ἔν τινι φρουρᾷ ἐσμεν οἱ ἄνθρωποι 
καὶ οὐ δεῖ δὴ ἑαυτὸν ἐκ ταύτης λύειν οὐδ᾽ ἀποδιδράσκειν, μέγας τέ τίς μοι φαίνεται […] οὐ 
μέντοι ἀλλὰ τόδε γέ μοι δοκεῖ, ὦ Κέβης, εὖ λέγεσθαι, τὸ θεοὺς εἶναι ἡμῶν τοὺς 
ἐπιμελουμένους καὶ ἡμᾶς τοὺς ἀνθρώπους ἓν τῶν κτημάτων τοῖς θεοῖς εἶναι. […] οὐ γάρ που 
αὐτός γε αὑτοῦ οἴεται ἄμεινον ἐπιμελήσεσθαι, ἐλεύθερος γενόμενος. Ἀλλ᾽ ἀνόητος μὲν 
ἄνθρωπος […] οὐκ ἂν λογίζοιτο ὅτι οὐ δεῖ ἀπό γε τοῦ ἀγαθοῦ φεύγειν, ἀλλ᾽ ὅτι μάλιστα 
παραμένειν […]. Ὁ δὲ νοῦν ἔχων ἐπιθυμοῖ που ἂν ἀεὶ εἶναι παρὰ τῷ αὑτοῦ βελτίονι. 
Denn was darüber in den Geheimnissen gesagt wird, dass wir Menschen wie in einer Feste sind 
und man sich aus dieser nicht selbst losmachen und davongehen dürfe, das erscheint mir doch als 
eine gewichtige Rede […]. Wie denn auch dieses, o Kebes, mir ganz richtig gesprochen scheint, 
dass die Götter unsere Hüter und wir Menschen eine von den Herden der Götter sind […]. Denn 
sie können ja nicht glauben, dass sie sich selbst besser hüten werden, wenn sie frei geworden sind; 
sondern nur ein unvernünftiger Mensch […] könnte nicht bedenken, dass man ja von dem Guten 
nicht fliehen muss, sondern sich soweit wie möglich daran halten […]. Der Vernünftige aber würde 
immer streben, bei dem zu sein, der besser wäre als er.677  
 
In diesem Vergleich von Menschen als Herde und Götter als Hirten, zeichnet sich das 
Verständnis einer notwendigen Lenkung ab, um Menschen auf dem richtigen Weg zu führen 
und zu halten.678 Zugleich zeigt sich die Vorstellung einer vormodernen Gesellschaft im 
Verständnis Anton Musschengas deutlich:679 Der Mensch ist Teil eines festen Gefüges und 
wird von über ihm stehenden Autoritäten gelenkt. Die Macht letzterer legitimiert sich 
dadurch, dass sie dem Guten und Weisen näher stehen. Insofern Götter tatsächlich perfekt 
und gut sind (im religiösen Weltbild gesprochen) ist hier keine Gefahr der Ausbeutung oder 
schlechten Lenkung gegeben. Demgegenüber ist die Lenkung durch die irdische Gesellschaft 
aufgrund menschlicher Unvollkommenheit und folglich Fehlbarkeit als Autorität 
ungesicherter und schädlicher. Der Grad der Freiheit, die der Mensch sich gibt, liegt 
demzufolge in der Enge seines Dämonen-, Götter- und Weltbildes und in dem Ausmaß 
seiner (ihm freigestellten) Orientierung an den Meinungen anderer über die Wahrheit.  
                                                 
675 Sokrates eigenes Aufbegehren gegen die Allgemeinheit im Dienste der Wahrheit verdeutlicht die enge 
Verknüpfung dieser Vorstellung mit seiner Person.  
676 Die Idee der privaten Kommunikation mit Göttern ist in der Kaiserzeit äußerst populär und zeigt sich auch in 
Berichten von Aristides und Maximos von Tyros, die beide – ebenso wie Lucius in den Metamorphoses – beteuern 
eine solche zu führen, Harrison 2000, 165. 
677 Plat. Phaid. 62, übers. v. Schleiermacher 2005, 17-18. 
678 Marie-Luise Lakmann und Friedemann Drews bestätigen, dass Apuleius die Auffassung teilt, vollkommenes 
Glück und vollkommene Freiheit könnten nicht vom Menschen selbst hervorgebracht werden, Lakmann 2004, 41, 
Drews 2009, 687-692. 
679 Musschenga 2001, 10-12. 
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 Im Zitat des Sokrates aus Platons Φαίδων steckt noch mehr. Die Beziehung des 
Menschen zu seinem custos-daemon zeichnet sich in De deo Socratis durch eine klare 
Hierarchie und eine Unterordnung und Abhängigkeit aufgrund der Notwendigkeit 
göttlicher Beihilfe seitens des Schützlings aus.680 Die permanenten Anweisungen von Isis in 
den Metamorphoses weisen ebenso darauf.681 Isis’ Priester betont dennoch gerade die Freiheit 
der neuen Dienerschaft: ministerii iugum subi voluntarium. Nam cum coeperis deae servire, tunc 
magis senties fructum tuae libertatis. – „nimm freiwillig das Joch des Dienstes auf dich! Denn 
wenn du begonnen hast, der Göttin zu dienen, dann wirst du erst recht den Genuss deiner 
Freiheit spüren.“.682  
Zu erklären ist das Paradoxon damit, dass Lucius unter der Herrschaft einer höheren, 
weisen Macht vor den aufgenötigten Machenschaften und Zwängen von Fortuna, und 
anderer larvae, Hexen, Menschen und nicht zuletzt seinen eigenen Trieben geschützt ist. 
Unter der Herrschaft des Guten besteht nicht die Gefahr, dass er zu für ihn schlechten 
Dingen geführt wird, die ihn stärker einengen als gut wäre. Es ist, wie Sokrates im Zitat oben 
äußert, eine Erkenntnis, dass man vor dem Guten nicht zu fliehen braucht.683  
Lucius erfährt im elften Buch eine Freiheit, die darauf basiert, dass Isis ihrem 
Schützling mehr Freiheiten ermöglicht (Freiheit von Trieben, Unsicherheit, Desorientierung, 
vom Eselsdasein und anderes). Sie basiert ebenso darauf, dass die von ihr vorgesehenen 
Lebensziele seinen nicht mehr diametral entgegen stehen. Sein Wille wird im Verlaufe des 
elften Buchs zunehmend eins mit ihrem Willen, da er einsieht, wie gut es ihm bekommt und 
dass alles zu seinem Besten geschieht.684 Lucius unterwirft sich insofern zwar einem 
Hegemon, dieser Hegemon nutzt aber seine Macht niemals zum Schaden des Untertans aus. 
Obwohl er einige Freiheiten nimmt, gewährt er viele weitere. Die Ausführungen der 
Metamorphoses geben hier Einblick in einen Gedankengang, der in De deo Socratis nicht 
expliziert wird, jedoch in der Lobpreisung der Verehrung des custos-daemon und in der 
dadurch zu erhaltenen Glückseligkeit mitschwingt.685 Dass Sokrates die Meinung des Isis-
Priesters teilt, liefert einen deutlichen Hinweis darauf, dass hier ein traditioneller Standpunkt 
aufgegriffen wird. Friedemann Drews fasst zusammen, dass göttliche Providenz und 
                                                 
680 In De deo Socratis betont Apuleius die Abhängigkeit selbst weiser, mächtiger Menschen von der Hilfe ihres 
custos-Helfers, Apul. de deo Socr. 17. Lucius gelingt es erst mit Isis’ Hilfe, Fortunas’ Macht abzuschütteln, met. 
11.5, 11.6, 11.12, 11.15. 
681 Apul. met. 11.6, 11.18-11.19, 11.20-11.23, 11.28-11.29. 
682 Apul. met. 11.15, übers. v. Helm 1956, 337. 
683 Apuleius selbst betont in De Platone, den Göttern dürfe nie etwas Schlechtes zugeschrieben werden, Apul. de 
doc. Plat. 1.12. 
684 Zu Freiheit und Unfreiheit in Lucius’ Beziehung zu Isis siehe ebenfalls Abschnitt (d) Isis im Kapitel 3.3.2. 
Wesensbestimmung und Dämonologie, 226. 
685 Apul. de deo Socr. 16-17,  
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menschliche Willensfreiheit bei Apuleius platonisch im Sinne eines erstrebenswerten 
einträchtigen Kooperierens von Gott und Mensch dargestellt werden, da beide das gleiche 
wollen.686 
 Indem sich Lucius der guten Ordnung der Isis „unterwirft“ wird er von den 
sklavischen Lüsten (serviles voluptates) befreit.687 Während der Wille pluralistisch und 
mitunter im Widerstreit mit sich selbst ist (Gelüsten nachgeben oder negative Konsequenzen 
meiden), gibt Isis Lucius eine klare Vorgabe, die diesen Konflikt löst. Er muss sich nun seiner 
sinnlichen Begierden enthalten und sein Leben nach dem Geistigen und Religiösen 
ausrichten.688 Sein vordem schwankendes Selbst wird mit sich in Harmonie gebracht. Lucius 
erfährt eine „innere Freiheit“. Seine Suche nach einem unveränderlichen Kriterium für das 
Gute ist beendet und Lucius erhält klare Orientierungsanker.689 Selbiges gilt für den Zuhörer 
der De deo Socratis, der in der Strebensaufforderung nach Frömmigkeit und expliziten 
Tugenden klare Richtlinien an die Hand bekommt.690 
 Ein anderer Aspekt, der angesichts der Allmacht und der großen Bedürftigkeit der 
göttlichen Hilfe leicht übersehen werden kann, besteht darin, dass Lucius die Wahl der 
Dienerschaft keineswegs aufgezwungen, sondern freigestellt wird (voluntarius).691 Er selbst 
nimmt die Entscheidung vor. Er tut es, weil seinem Leben mit Isis’ Unterstützung ein großer 
Vorteil für ein glückseliges Leben geboten wird. Er könnte weiterhin ohne sie leben, wie 
viele andere Menschen weiterhin und er selbst zuvor. auch692 Angesichts der Begrenztheit 
menschlicher Wirkungsmacht über Wissen und Bildung allein, wie dies in den 
Metamorphoses und in De deo Socratis klar wird,693 zeigt Apuleius deutlich, worin dem 
Menschen Handlungsmacht beigegeben wird; in seiner Entscheidung für oder gegen das 
Gute und die Repräsentanten des Guten wählt er sein Schicksal.694 Indem der Mensch ein 
Bündnis mit Dämonen beziehungsweise Göttern eingeht, vergewissert er sich zugleich ihrer 
                                                 
686 Drews 2009, 621-623, 687-692, 695-696. Ähnliche Positionen zu Providenz, Schicksal und Willensfreiheit finden 
sich in der Selbstoffenbarung der Isis-Aretalogie aus Kyme, in Plat. Tim. 47-48 und in der Neuplatonik bei Boeth. 
cons. 4.6.14, Prokl. de prov. 3.13.37.8-3.13.39.40, 3.14.39.12-3.14.39.15, dec. dub. 7.45.108.17-7.45.108.25, Drews 
2009, 634-635. 
687 Apul. met. 11.15.  
688 Apul. met. 11.21. 
689 Friedemann Drews betont die Ausrichtung am Jenseitigen als einen solchen Anker, da nur dort eine dauerhafte 
Orientierung möglich ist, Drews 2009, 687-692. 
690 Apul. de deo Socr. 21-24, Drews 2009, 687-692. 
691 Apul. met. 11.15. 
692 Friedemann Drews hebt ebenfalls den höheren Schutz, der Lucius mit Isis vor unsicheren Zufällen gegeben ist, 
und die freie Wahl der Entscheidung hervor, Drews 2009, 623-630, 678-679. 
693 Apul. de deo Socr. 17, met. 11.15. 
694 Apuleius wendet sich insofern gegen die deterministische stoische Schicksalsvorstellung, Drews 2009, 623-630, 
674-678. Gwyn Griffiths sagt, Lucius’ Sieg über Fortuna sei zwar ein Geschenk von Isis, es müsse jedoch direkt 
auf Lucius’ persönliches Engagement zurückgeführt werden, Griffiths 1975, 242. 
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Kräfte und kann seine eigene menschliche Begrenztheit überwinden. Er akquiriert ein Stück 
weit ihre magische Macht in seiner Person. Deutlich zeigt sich das in den naturgesetzlich 
nicht möglichen Wahrsagungen der Dämonen in De deo Socratis sowie in dem 
wiederkehrenden Reichtum, den Lucius in den Metamorphoses, trotz seiner wiederholt selbst 
ausgelösten Armut, von den Göttern erhält.695 
Lucius trägt für sein früheres, schlechtes Leben die Verantwortung. Er ist nicht 
automatisch in eine Welt der blinden Fortuna geraten. Er hat zuvor viele Warnungen 
ignoriert und ist seiner Neugier und seinen Trieben ohne ethische Erwägungen gefolgt. 
Ebenso ist Lucius nicht durch Fortuna zu Isis gekommen, sondern durch seine eigene 
Entscheidung.696 Die Götter haben ihn nicht zu einem bestimmten Leben gezwungen. 
Allerdings, erscheint Isis bereits vor Lucius’ Bitte in Gestalt des Mondes und regt damit seine 
Reflexion und seinen Entschluss zum Beten an.697 Isis’ Verhalten zeigt, dass Götter oder 
göttliche Mittlerwesen immer anwesend und um das Wohl der Menschen bemüht sind. Sie 
unterstützen sie in ihrer guten Entscheidung, verlangen aber den entscheidenden 
Handlungsimpuls vom Menschen selbst.  
Die Notwendigkeit des menschlichen Handlungsimpulses zeigt sich auch nach Lucius’ 
Anschluss an den Isis-Kult. Zwar entscheidet Isis den Zeitpunkt, aber die Wahl, ob er die 
notwendigen Vorkehrungen für eine weitere Weihe treffen möchte, bleibt bei Lucius.698 
Dieselbe Situation besteht im Mythos von Cupido und Psyche. Cupido warnt Psyche zwar 
vor möglichem Unheil. Er überlässt ihr aber die Entscheidungsfreiheit Fehler zu machen.699 
Der Rahmen lässt sich noch weiter fassen. So wird selbst dem Leser der Metamorphoses die 
Art der Interpretation von Lucius’ Erfahrungen überlassen. Apuleius legt falsche Fährten, 
gibt aber Hinweise, die zum Nachdenken anregen sollen. Keine auktoriale Erzählerstimme 
gibt die Intention des Romans vor. Der Leser muss selbst sehen, wie er die Romanhandlung 
bewertet.700 Hier begegnet erneut der Gedanke der sokratischen μαιευτική. 
In der Wahl zwischen Gut und Böse und Lucius’ notwendigem Ertragen der 
Konsequenzen seines Handelns ist bereits angeklungen, dass sich die göttliche Vorsehung in 
Apuleius’ Werken auf vorgegebene Wege beschränkt, die je nach Entscheidung des 
Menschen festgelegt sind. Entscheidet der Mensch sich gegen das Gute, hat er mit den 
Konsequenzen zu leben, die ihm seine Entscheidung als Folgewirkungen einbringen. Lucius 
                                                 
695 Apul. de deo Socr. 17, met. 11.28, 11.30. 
696 Drews 2009, 674-678. 
697 Apul. met. 11.1. 
698 Drews 2009, 674-678, 695-696. 
699 Drews 2009, 630-633. 
700 Drews 2009, 667-669. 
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wird zum Esel, Psyche verliert (kurzzeitig) ihren Ehemann und ihr neues Heim und die 
larvae in De deo Socratis müssen zur Strafe ihrer Vergehen im Exil leben und ohne festen 
Wohnsitz herumirren.701  
Die Vorsehung in Apuleius’ Werken konstituiert sich insofern als natürliche Gesetze. In 
Platons Τίμαιος werden sie als fest vorgegebene Grundgesetze aufgeführt, die jedem zu 
Beginn seines Daseins verkündet werden, damit die Götter an der späteren Schlechtigkeit 
keinen Anteil mehr haben.702 Die natürlichen Gesetze und die eigene menschliche 
Unvollkommenheit sind dem Menschen als einzige Vorgabe auferlegt.703 Sie zeigen im 
Ansatz eine deindividuelle Unfreiheit des Menschen in Apuleius’ Weltbild. Da ihm jedoch 
die Entscheidung überlassen bleibt, wie er sich in dieser gemäß Naturgesetzen704 fest 
vorgegebenen Welt arrangieren möchte und welche intrinsischen Qualitäten (körperlich-
seelisch) er ausbauen möchte, bleibt die Betonung der Individualität erhalten. In Apuleius’ 
Auffassung der Handlungsmacht gegenüber der Vorsehung finden sich vier von Anton 
Musschenga der Individualisierung zugerechnete Werte wieder: intrinsischer Wert, 
Selbstbestimmung, Eigenverantwortung und Persönlichkeitsentwicklung.705 Angesichts der 
Tatsache, dass sich auch ein moderner, individueller Mensch mit fest vorgegebenen, 
gesellschaftlichen und natürlichen Rahmenbedingungen arrangieren muss, dies jedoch mit 
festem Bewusstsein für den eigenen Wert und die eigene Entscheidung tut, überwiegt auch 
bei Apuleius die Förderung der Individualität. 
Die in Apuleius‘ dämonologischem Weltbild enthaltene Auseinandersetzung mit der 
Frage nach der Handlungsmacht des Menschen zeigt sich eng verzahnt mit der Frage, 
inwiefern dem Menschen angesichts der Vielzahl übermächtiger göttlicher und dämonischer 
Wesen und fester Naturgesetze ein eigener Wille zugestanden werden kann. Die 
Auseinandersetzung mit Apuleius‘ Dämonologie ist als Zugang zum Thema notwendig. Es 
ist bemerkenswert, wie Apuleius zugleich die Festigkeit der Einheit von Gott 
beziehungsweise Dämon und Mensch betonen kann und dennoch die Individualität des 
Menschen hervorhebt. Erst in der Einheit postuliert Apuleius die Möglichkeit eines 
souveränen Individuums. 
                                                 
701 Apul. de deo Socr. 15. 
702 Plat. Tim. 42. 
703 So kann ein Mensch beispielsweise nicht böse handeln und hoffen damit ungestraft zu bleiben. Ebenso kann er 
nicht ohne Tugend- und Frömmigkeitsbestreben auf göttlichen Beistand und Glückseligkeit hoffen. Friedemann 
Drews benennt die Einschränkung durch gewisse, äußere Grenzen, die die Potentiale nicht geistig, aber 
körperlich einschränken. So beschränkt das wahrnehmbare Sein die intelligiblen Seinsmöglichkeiten und 
begrenzt die Umsetzbarkeit der eigenen Ziele, Drews 2009, 633-634, 681-682. 
704 Die Naturgesetze umfassen eine Verbindung von naturwissenschaftlichen und moralischen Gesetzen. 
705 Musschenga 2001, 9-10. 
DIE STUFENLEITER DES APULEIUS            288 
 
3.5. Zusammenfassung und Schlussfolgerung 
Als Ergebnis aus der Behandlung von Dämonenphänomenen in De deo Socratis und den 
Metamorphoses lässt sich zusammenfassen, dass der zentrale Fokus in Apuleius’ 
Dämonologie darin liegt, die Dämonologie für die Frage nach der Möglichkeit des Kontakts 
zum Göttlichen und der Möglichkeit und Wesenheit göttlicher Führung fruchtbar zu 
machen. In beiden Werken kommt das Interesse zum Ausdruck, eine enge Beziehung zum 
eigenen dämonischen Führer zu suchen, der allein Glückseligkeit im Dies- und Jenseits 
garantieren kann. 
Im zweiten, anthropologischen Teil der Untersuchung zu Apuleius’ Dämonologie haben 
sich mehrere Aspekte als zentral erwiesen: 
 eine Externalisierung des Selbst durch einen dämonischen Schutzengel beziehungsweise 
Puppenspieler, die die Frage nach dem Grad an freien Willen gegenüber göttlicher Determination 
eröffnet; 
 eine Werthierarchisierung der Natur und des Lebens, in der das Streben nach außergesellschaftlich 
und außerirdisch verorteten Idealen im Nachfolgen des eigenen Schutzdämons auf dem Pfad der 
Vernunft beziehungsweise Philosophie zum angestrebten Ziel, zum Recht und zur Pflicht des 
Menschen wird (Vergottungslehre); 
 eine Spaltung des Menschen und der Gesellschaft aufgrund eines geteilten Selbst und eines 
(polemischen) Dualismus der Welt, die sich über gute und böse Dämonen ausdrückt und die ein 
Streben zur Folge hat, das die Zweiteilung der Welt und der Persönlichkeit zu überwinden sucht; 
 eine Wertinternalisierung und religion of conscience, die sich am Individuum selbst, seinem Wesen 
und Denken, orientiert und die außereigenen Faktoren (Herkunft, Reichtum, gesellschaftliche 
Anerkennung) als primäre Identitätsmesser ablehnt, 
 die Verehrung eigener Schutzdämonen und die Anrufung von Dämonen im Interesse eigener 
Machtausübung beziehungsweise zur Beeinflussung des Schicksals im eigenen Sinne. 
 
Die anthropologische Botschaft beider Werke ließ sowohl vormodernes als auch 
individualisierendes Gedankengut erkennbar werden. Der Aufruf zu Integrität, 
Eigenverantwortung, selbst initiierter Erkenntnisfindung mit Hilfe eines Dämons und eine in 
diesem Zug angestrebte Persönlichkeitsbildung deuten auf Werte, welche die Individualität 
stärken. Davon zeugen ebenfalls die private, von anderen nicht einsehbare Beziehung zum 
eigenen Dämon und das in Körper und Seele zwiegespaltene Selbst, dessen Zerrissenheit 
durch eigene Entwicklungsbemühungen überwunden werden soll. Ferner fällt darunter die 
Abkehr von der Gesellschaft, die durch das Gewissen als neuem obersten 
Handlungsparadigma abzulösen ist. 
Apuleius’ Befreiungsschlag des Individuums aus den Zwängen einer irdischen 
Gesellschaft verknüpft sich in eigentümlicher Weise mit der erneuten Einbindung in eine 
feste kosmische, wiederum traditionell beziehungsweise vormodern geprägte Gesellschaft. 
Das Gewissen ist eng gekoppelt mit den Vorgaben eines leitenden Schutzdämons. Die 
uneingeschränkte Autorität verlagert sich auf die Götter. Die Notwendigkeit der 
Einschränkung menschlicher Souveränität bedingt sich durch die Begrenztheit menschlicher 
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Möglichkeiten. Frömmigkeit und Strebsamkeit nach dem Guten werden als einzig mögliche 
Einflussnahme auf das eigene Schicksal hervorgehoben. Apuleius gibt diesbezüglich einen 
Tugendkatalog vor, der die Abkehr vom Körperlich-Materiellen, die Ausrichtung auf das 
Jenseits und die Frömmigkeit als oberste Paradigmen predigt. Feste Vorbilder werden 
Sokrates, Odysseus und Lucius. Die Orientierungsvorgaben in dem Ergebnis der 
individuellen Erkenntnissuche verhindern eine gänzlich losgelöste, von außen nicht 
bestimmte Ausprägung der Individualität des Menschen.  
Apuleius’ Anthropologie äußert sich indirekt in seiner Dämonologie und weist sowohl 
vormodernes wie individualisierendes Gedankengut auf. Es weist die traditionelle 
Modernisierungsthese einer umfassenden Individualisierung als allein neuzeitlichem 
Kennzeichen zumindest dahingehend zurück, dass das Individuum stärkende Tendenzen 
und Reflexionen zum Selbst bereits in vormodern geprägten Weltbildern zu finden sind und 
diese insofern keine rein neuzeitlichen Phänomene darstellen. Apuleius’ Dämonologie belegt 
eine weitreichende Reflexion zum Menschen und dessen Position in der irdischen 
Gemeinschaft, dem Kosmos und gegenüber den Göttern. Ergebnis der Reflexion ist der 
Versuch einer festen Einbindung des Menschen in den Kosmos und einer Zielgerichtetheit, 
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4. DER PERSÖNLICHE GOTT BEI CENSORINUS 
Die Auswahl des Werks von Censorinus erfolgte wie bei Justin und Apuleius unter den 
vorgegebenen Parametern, einen Zeitgenossen des zweiten/dritten Jahrhunderts nach 
Christus zu untersuchen, der sich mit den politisch-sozialen und intellektuellen Umbrüchen 
der Zeit auseinandersetzt, indem er einen bewusst reflektierten Versuch startet, die sich ihm 
präsentierende pluralistische Welt unter Heranziehung einer Dämonologie in einen größeren 
Sinnzusammenhang zu stellen, um daraus Aufschlüsse über den Mensch und Orientierung 
gebende Werte abzuleiten.  
In der Einleitung zu Person und Werk kommt Censorinus’ großes und fundiertes 
Wissen über den bedeutendsten Wissenstand der damaligen Erkenntnisse, sein Bedürfnis 
der Vermittlung und Konservierung dieses Wissens und seine individuelle Note in der 
Zusammenstellung zum Ausdruck. Die weiteren Kapitel behandeln die Analysen seines 
dämonologischen Weltbilds und die mit ihm vermittelten anthropologischen Implikationen. 
In ihnen werden die angeführten, auf Censorinus zutreffenden Parameter zusätzlich belegt. 
 
4.1. Wer war Censorinus? 
Censorinus (drittes Jahrhundert nach Christus1) wird nur in wenigen Quellen namentlich 
erwähnt. Sein vollständiger Name ist nicht bekannt. Er tritt als Verfasser zweier 
verlorengegangener, grammatischer Werke (Ars grammatica, De accentibus) auf und gibt sich 
somit als Philologe und Grammatiker zu erkennen.2 Censorinus‘ einziges erhaltenes Werk De 
die natali liber (238 nach Christus3) widmet er Quintus Cerellius als Geburtstagsgeschenk und 
Dank für die erhaltene Förderung. Von Cerellius berichtet Censorinus, dieser habe zum 
Zeitpunkt des Geburtstags die politische und religiöse Ämterlaufbahn erfolgreich 
durchlaufen, den Rang eines Ritters erklommen und sei an den Gerichtshöfen der Provinzen 
und in Rom bekannt.4  
Censorinus verfasst sein Geburtstagsbuch mit einem kurzen Umriss der antiken 
mediterranen Kultur für eine lateinische Leserschaft. So führt er griechische Götter 
zusammen mit ihren lateinischen Äquivalenten auf, geht detailliert und Grundkenntnisse 
                                                 
1 Bendz 1965, 564. 
2 Wissowa 1991 (1899), 1908. Die Ars Grammatica wird erwähnt bei Priscian und Cassiodorus, Prisc. 1.16-1.17, 
Cassiod. inst. 2.1.1. Es handelt sich bei ihr vermutlich um eine Schulgrammatik als Basis für den eigenen 
Unterricht, Sallmann 1997, 246. Priscian und Cassiodorus nennen auch De accentibus – eine kleine Monographie, 
die noch im sechsten Jahrhundert nach Christus vorhanden ist – wobei Cassiodorus vermutlich von Priscian, den 
er im selben Zusammenhang nennt, zitiert, Prisc. 14.6, 14.40, Cassiod. inst. 2.5.10, Sallmann 1997, 246-247. 
3 Sallmann 1997, 246, Brodersen 2011, 14. 
4 Cens. de die nat. 1, 15, Sallmann 1988, 5. 
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voraussetzend auf die Geographie und Historie Roms ein und listet als Feste nur die 
römischen auf. Die Auffälligkeiten veranlassen Kai Brodersen zu der Annahme, mit 
Censorinus handele es sich um einen Stadtrömer oder zumindest einen in der Nähe 
wohnenden Römer.5 Dazu passt Censorinus‘ Bezeichnung von Rom als „gemeinsame 
Heimatstadt“ (patriae nostrae communis).6  
Der Name „Censorinus“ ist alt und ehrwürdig. Holt Parker vermutet daher, dass 
Censorinus unter Umständen mit dem von Censorinus selbst aufgeführten Lucius Marcius 
Censorinus7 (Konsul im Jahre 149 vor Christus) verwandt ist.8 Die Erwähnung zwei weiterer 
Namensvettern – die direkte Nennung von Gaius Marcius Censorinus (Konsul im Jahre acht 
vor Christus) und die indirekte Anspielung durch Horatius‘ Carmen auf einen dritten 
Censorinus (Konsul im Jahre 39 vor Christus)9 – könnte beabsichtigt sein und von einem 
Bewusstsein für den ehrwürdigen Familiennamen zeugen. 
 Während zu Censorinus‘ Leben keine weiteren Angaben bekannt sind, lässt sich dank 
der exakten Selbstdatierung des Geburtstagsbuches zwischen dem 25. Juni und dem 28. 
August 238 nach Christus zumindest der historische Hintergrund zu Censorinus‘ Lebenszeit 
und der Entstehungszeit seines Werks genau bestimmen.10 Generell wird das Jahr mit seiner 
Folge von sechs Kaisern als punktueller Höhepunkt einer beginnenden Reichskrise 
angesehen. Die nach der Tyrannei Caracallas (211-217 nach Christus) und Elagabals (218-222 
nach Christus) unter Severus Alexander (222-235 nach Christus) vorübergehend erreichte 
Stabilisation findet mit dessen Ermordung durch Soldaten in Mainz und der Ernennung von 
Maximus Thrax als ersten, sogenannten Soldatenkaiser ein jähes Ende.11 Im Entstehungsjahr 
des Geburtstagsbuchs wird auch Maximus Thrax in schneller Folge von Gordian I., Gordian 
II., Pupienus, Balbinus und Gordian III. abgelöst. Gordian III. ist zum Zeitpunkt der 
Ernennung gerade mal 14 Jahre alt und soll bereits 244 nach Christus ums Leben kommen.12 
Mit dem Entstehungsjahr 238 nach Christus präsentiert Censorinus den am spätesten 
zu verortenden Autor dieser Arbeit. Wie im Folgenden erkennbar wird, widmet sich sein 
Geburtstagsbüchlein statt der politischen Krise der Hervorhebung und Wahrung des 
beeindruckenden kulturellen Erbes seiner hochentwickelten Epoche und stellt den 
politischen Brüchen ein durch Sicherheit und Harmonie geprägtes Weltbild entgegen. 
                                                 
5 Brodersen 2011, 14-21. 
6 Cens. de die nat. 16, übers. v. Brodersen 2011, 61. 
7 Cens. de die nat. 17. 
8 Parker 2007, xi. 
9 Cens. de die nat. 17. 
10 Sallmann 1997, 246, Brodersen 2011, 14. 
11 Brodersen 2011, 6. 
12 Sallmann 1988, 6, Brodersen 2011, 6. 
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4.2. De die natali liber 
Censorinus‘ Geburtstagsbuch ist ein vielseitiges Werk, dessen Inhalt mit dem Anlass in nur 
lockerer Beziehung steht.13 Es widmet dem Geburtstagskind ein Kompendium antiken 
Bildungswissens rund um das Thema des menschlichen Lebens und umschließt zugleich 
Qualitäten eines Fachbuchs und einer Rede.14 Damit präsentiert es Censorinus in der von 
Varro wie Cicero gepflegten verlorenen Gattung des logistoricus: eines erzählenden 
Wissensbuches in Form einer „anspruchsvollen Darbietung wissenschaftlicher Inhalte für 
Laien“.15 
 Erwähnt wird der Text von Apollinaris und Cassiodorus im fünften und sechsten 
Jahrhundert nach Christus. Sämtliche europaweit verbreiteten Handschriften des Textes 
gehen vermutlich auf den zunächst namenlosen codex Coloniensis (166) aus dem siebten 
Jahrhundert nach Christus zurück. Der codex wird in der Diözesanbibliothek in Köln 
aufbewahrt.16 Zusammen mit dem Text sind verschiedene, schön gestaltete Lehrtexte zu 
Grammatik, Rhetorik und Dialektik überliefert. Darunter findet sich ein an De die natali liber 
angehängtes Fragment zu Kosmologie, Geometrik, Musik und Metrik, das als fragmentum 
Censorini bezeichnet wird. Es ist vermutlich nicht von ihm.17 Darüber diskutiert wird, ob ein 
Schluss möglicherweise verloren gegangen ist. Georg Wissowa nimmt dies an.18 Klaus 
Sallmann wendet sich mit dem Hinweis dagegen, dass das von Censorinus gebotene Ende in 
der klassischen und griechischen Antike nicht unüblich war und der Satzabschluss keinen 
Abbruch erkennen lässt.19 
De die natali liber enthält eine doxographische Zusammenstellung des damaligen 
Forschungsstandes zu anthropologischen und chronographischen Erkenntnissen der 
Zeitlichkeit des Menschen.20 Es stellt eine bedeutende Quelle für verlorene Lehrtexte der 
Pythagoreer, anderer Vorsokratiker, der Etrusker und der chaldäischen Sternenkunde sowie 
für die verschiedenen Kalender der Antike dar.21 Censorinus beschränkt sich in seiner 
Zusammenstellung auf wenige, gute Quellen, die er auf hohem Niveau und im Wesentlichen 
                                                 
13 Wissowa 1991 (1899), 1909. 
14 Sallmann 1983, 235-236, Sallmann 1988, 5, Brodersen 2011, 12-13. 
15 Sallmann 1997, 247-248. Das Werk lehnt sich damit vermutlich an das von Censorinus selbst im Text zitierte 
Carmen von Horatius an (Cens. de die nat. 17), das einem Konsul namens Censorinus (39 vor Christus) gewidmet 
ist. Beide Werke werden als Formen geistiger Geschenke von Apollinaris genannt, der seinerseits eine eigene 
Carmen-Version zur Hochzeit verschenkt, Brodersen 2011, 10-11. 
16 Sallmann 1988, 5, Wissowa 1991 (1899), 1908-1910, Brodersen 2011, 10-11, 34-36. 
17 Wissowa 1991 (1899), 1909-1910. 
18 Wissowa 1991 (1899), 1909. 
19 Sallmann 1983, 236-237, 242, Sallmann 1988, 5-6. 
20 Sallmann 1983, 235-236. 
21 Parker 2007, x. 
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korrekt zitiert.22 Auch wenn Censorinus vereinzelt griechische Begriffe wiedergibt, hat er 
vermutlich nicht alle Werke im Original gelesen. Sein Wissen baut auf 
Philosophiehandbüchern, Schriften Varros und Suetons und anderen Werken der 
Geschichtsschreibung, antiquarischer Literatur und Rechtsdokumenten auf. 
Spruchweisheiten und Dichtung sind aufgrund des rhetorischen Anspruchs als 
Geburtstagswidmung eingebaut.23 Da Censorinus das Wissen über die von ihm zitierten 
Werke nicht immer aus Originalquellen bezieht, ist in der Auseinandersetzung mit De die 
natali liber zu berücksichtigen, dass er oder die von ihm herangezogenen doxographischen 
Vorlagen Inhalte vereinzelt missinterpretiert oder falsch wiedergegeben haben können. 
Die Strukturierung des Inhalts analysiert Sallmann als Werk eines fähigen 
Grammatikers, der geübt und kunstvoll unterschiedlichste Themen verbindet und zwischen 
literarischem Widmungsgeschenk und doxographischer Wissensbelehrung wechselt.24 An 
Apuleius erinnert das Motiv des Belehrens von Laien über wissenschaftliche Inhalte und das 
beträchtliche Bildungswissen mit der Heranziehung verschiedener Informationsmaterialien 
zur Darstellung eigener Themen. Letzteres zeigt sich anhand der Selbstkomposition der 
angeführten Werke und ihrer Einbettung in die allein bei Censorinus enthaltene Gattung des 
logistoricus sowie an der eigenwilligen und einzigartigen Zusammenfügung von 
Harmonielehre und Astronomie in Bezug auf den Menschen.25  
Censorinus’ rhetorische, am Archaismus Frontos orientierte Sprachform zeigt ein 
Bewusstsein für die hohe Bedeutung der historischen Vergangenheit.26 Durch Censorinus’ 
Umgang mit Fremdwörtern und die darüber zu vermutenden Kenntnisse des Griechischen, 
könnte es sich, falls Censorinus tatsächlich Stadtrömer war, um einen angesehenen 
Grammatiker handeln, wie Sallmann annimmt. Solche Kenntnisse waren unter Stadtrömern 
weniger üblich. Censorinus’ umfangreiche, römisch-griechische, polyhistorische Bildung 
deutet auf dieselbe als Merkmal der Zweiten Sophistik markierte Orientierung an einem 
gemeinsamen mediterranen Bildungsgut hin wie bei Apuleius. Censorinus orientiert sich an 
den großen griechischen Denkern als Vertreter der gemeinsamen kulturellen Vergangenheit. 
Er versucht ihre Erkenntnisse soweit möglich zu einem harmonischen Gesamtwissen zu 
                                                 
22 Die Angabe zum Wiegen des Herzens bei den Ägyptern zitiert Censorinus hingegen falsch, Sallmann 1983, 235, 
Wissowa 1991 (1899), 1908-1910, Brodersen 2011, 24. 
23 Parker 2007, xi, Brodersen 2011, 30-33. 
24 Sallmann 1983, 236-244, Sallmann 1997, 247-248. 
25 Weniger originell ist der chronographische Teil, da Censorinus hier auf anerkanntes Wissensgut zurückgreifen 
kann. Doch auch hier scheint der Abschnitt zum saeculum ein Eigenbeitrag zu sein, Sallmann 1983, 241-244, 246. 
26 Sallmann 1983, 236-241. 
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synthetisieren, das, wie er hofft, der Wahrheit am nächsten kommt.27 Ihm anzurechnen ist, 
dass er dabei nicht versucht, alles zwanghaft einem System zu unterwerfen und 
Unstimmigkeiten zu glätten, sondern auch sich widersprechende Ansichten offen 
nebeneinander stellt. In der gleichen Weise versagt er dem Leser Antworten, wo er keine zu 
geben vermag.28 
De die natali liber wurde im dritten Jahrhundert nach Christus, also knapp vor Beginn 
der Spätantike geschrieben, und gehört einer literaturhistorischen Wende an.29 Obwohl das 
Buch in der Spätantike wenig bekannt ist, wird Censorinus von Cassiodor bereits als 
bedeutender Vertreter seiner Zeit gelobt und neben die berühmten Lehrer Remmius 
Palaemon, Focas und Probus gestellt. Sidonius Apollinaris verwendet Censorinus‘ 
Geburtstagsbuch und auch Priscian zitiert die beiden Grammatikwerke anerkennend. Im 
Mittelalter und in der frühen Neuzeit werden Censorinus wegen seiner polyhistorischen 
Gelehrsamkeit und sein Werk als anthropologisches Lehrbuch sehr geschätzt. Kopernikus 
erwähnt das Buch in De revolutionibus orbium coelestium (1543). Als quasi Vorläuferwerk bei 
den jungen Humanisten beliebt, wird es von Scaliger in De emendatione temporum (1583) als 
aureolus libellus bezeichnet. Riccioli ehrt Censorinus, indem er einen hellen Mondkrater nach 
ihm benennt. Censorinus’ Werke werden in ganz Europa verbreitet und bereits sehr früh 
(1497) und in rascher Abfolge gedruckt.30 Zum Ende des 19. Jahrhunderts, als sich der Fokus 
auf die Urquellen legt und sämtliche Literatur nach Tacitus in den Hintergrund gerät, sinkt 
die Bedeutung des „goldenen Büchleins“. So fehlt eine deutsche Übersetzung bis 1988. Erst 
seit den letzten Jahrzehnten erfährt das Geburtstagsbuch verstärkt Berücksichtigung.31  
Inhaltlich teilt sich der Aufbau durch eine laudatio in der Mitte des Werks, in der die 
Leistungen des Geehrten gelobt werden,32 in zwei Teile: einen embryologisch-
anthropologischen und einen chronographisch-kalendarischen.33 Nach einem kurzen 
Widmungsabschnitt,34 zeichnet der erste Teil die Entwicklung des Menschen von der Geburt 
bis zum Tod nach und streift dabei Lehren zu genius, Zeugung, Embryologie, Geburt, 
Astrologie und pythagoreische Entwicklungsphasen. Censorinus führt dabei kunstvoll zu 
                                                 
27 Beispiele für Synkronisierungsversuche finden sich in Cens. de die nat. 10 und 11. In de die nat. 9 und 14 hebt 
Censorinus die Meinungen hervor, die nach seiner Vorstellung der Wahrheit am nächsten stehen. Mehr zu 
Censorinus‘ Eigenschaften, die den Merkmalen der Zweiten Sophistik nahe stehen, siehe Sallmann 1983, 236-241, 
Sallmann 1988, 7, Sallmann 1997, 246-248, Parker 2007, ix. 
28 Cens. de die nat. 3, 4, 21. 
29 Sallmann 1983, 243. 
30 Sallmann 1983, 235, Sallmann 1988, 7, Sallmann 1997, 246-248, Parker 2007, xi, Brodersen 2011, 10-12, 35-36. 
31 Sallmann 1988, 7, Sallmann 1997, 246-248. 
32 Cens. de die nat. 15. 
33 Sallmann 1983, 236-241, Sallmann 1997, 247-248. 
34 Cens. de die nat. 1-3. 
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den Schicksalsjahren und zum bestandenen 49. Lebens- und Schicksalsjahr des Jubilars 
Cerellius hin. Auf dieses Lebensjahr haben, gemäß den ausgeführten astronomischen und 
statistischen Berechnungen, nur noch schicksalsgesegnete Jahre zu folgen.35 Der zweite Teil 
zeigt sich ebenfalls durchstrukturiert. Nachdem der erste Teil von dem Mikrokosmos des 
Embryos zum universalen Schicksal hinaufsteigt, führt der zweite Teil von den großen 
Zeiteinteilungen (aevum, saeculum, Lustrum oder Großjahr, Kalenderjahr, Monat) wieder zu 
den kleinsten Tageszeiten hinab, um mit der Mitternacht zu schließen.36 
Wie bei Justin und Apuleius zeigt sich bei Censorinus die Verfolgung durchaus 
ähnlicher Ziele, wenn auch unter anderem Genre und mit anderem Anlass. Censorinus 
erweist sich als vielseitig kundiger Gelehrter, der die anthropologischen und 
chronologischen Erkenntnisse seiner Kultur bewahren und für Laien zugänglich machen 
will. In seiner Zusammenstellung geht er dabei durchaus individuell, nach seinen Vorlieben 
vor, verknüpft verschiedene Themen originell miteinander und vollzieht dabei die 
Eigenleistung einer Sinnzuschreiben, mit Konsequenzen für die menschliche Lebensführung. 
In seinem Geburtstagsbüchlein beschäftigt er sich mit dem Leben des Menschen von der 
Wiege bis zum Grab und ordnet den Menschen in einen größeren kosmischen 
Sinnzusammenhang. Im Folgenden wird dargelegt, zu welchen Erkenntnissen er kommt 
und welche Rolle sein genius dabei einnimmt. 
 
4.3. Censorinus’ genius 
4.3.1. Dämonenphänomene in De die natali liber? 
Obschon Censorinus‘ Geburtstagsbüchlein eingebettet ist in die Form einer rhetorisch 
geschmückten laudatio zum frohen Anlass, präsentiert es sich in weiten Teilen als nüchternes 
Wissenschaftstraktat. Erst auf den zweiten Blick offenbart es auch eine Fülle an 
Erwähnungen religiöser Inhalte und Andeutungen eines eigenen, religiösen Weltbildes. Dem 
Weltbild soll hier, mit Fokus auf Dämonenphänomene, nachgespürt werden.  
Aussagen zu Censorinus‘ eigener Sichtweise sind möglich, da er zwar mehrere 
Meinungen oft parataktisch aneinanderreiht,37 seine eigenen Neigungen jedoch durch 
Wertungen, Länge und Positionierung der angeführten Sichtweisen zum Ausdruck bringt. 
                                                 
35 Cens. de die nat. 4-14. 
36 Cens. de die nat. 16-24, Sallmann 1983, 236-241, Sallmann 1997, 247-248.  
37 Hunc in nos maximam, quin immo omnem habere potestatem creditum est. nonnulli binos Genios in his dumtaxat 
domibus, quae essent maritae, colendos putaverunt. Euclides autem Socraticus duplicem omnibus omnino nobis Genium 
dicit adpositum – „Dass dieser Gott über uns die größte, ja sogar alle Gewalt habe, hat man geglaubt. Dass man je 
zwei Genien – jedenfalls in den Häusern, in denen Ehepaare wohnen – verehren müsse, haben einige Gelehrte 
geglaubt. Dass uns überhaupt allen ein doppelter genius zugeordnet ist, behauptet hingegen Eukleides, ein 
Schüler des Sokrates“, Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
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Bemerkungen wie „Ist das Übrige nachzuverfolgen noch nötig, was ja ohnehin auch nicht 
den Anschein von Wahrheit beanspruchen kann“ (cetera quid necesse est persequi, quae non 
capiant similitudinem veritatis?)38 ziehen sich, wenn auch nicht immer so explizit wie an dieser 
Stelle, durch das gesamte Werk.39 
Obwohl Censorinus die Götterwelt selten ausdrücklich thematisiert, kommt bei 
Auflistung aller erwähnten religiösen Wesenheiten eine nicht geringe Menge zusammen. 
Allein an klassischen Gottheiten erwähnt er folgende: Minerva, genius, Apoll (Genitor), 
Vulcanus, Tages, die μοῖραι, Sol (?), die musae, Mars, Proserpina, Dis Pater, Liber, Jupiter, 
Venus, Juno, Janus, Maja, Diana und Quirinus.40 Indirekt finden, über die Nennung ihrer 
Festtage, auch die Hirtengöttin Pales (Parilia)41 und der Herdengott Faunus (Lupercalia)42 
Erwähnung. Das stoische, göttliche Feuer wird ebenfalls angeführt.43 Censorinus verortet 
sein Werk demzufolge fest in der polytheistischen Religion der Römer und Griechen.  
Trotz der Vielzahl an Göttererwähnungen ist zu berücksichtigen, dass Censorinus alle bis 
auf den genius lediglich zitiert. Er erachtet zwar die zitierten Quellen als wertvoll, jedoch aus 
anderen Gründen als religiösen. Rund die Hälfte der Götter wird im Rahmen säkularer 
Kontexte behandelt. Jupiter, Liber, Mars, Venus, Juno, Maja, die Parilia und die Lupercalia 
dienen chronologischen Angaben. Dianas und Quirinus‘ Tempel gelten Ortsangaben. 
Minerva ist Bestandteil einer Spruchweisheit. Die Bewegungen der Sonne werden zwar 
personalisiert dargestellt, ebenso aber auch die der Sternbilder. Im letzten Fall kann es sich 
auch um eine rhetorische Ausdrucksform handeln. Es ist unklar, ob Censorinus vom Gott Sol 
redet und nicht vom Himmelskörper Sonne oder beidem zugleich.44 Vulcanus, Tages, 
Proserpina, Dis Pater und das stoische, göttliche Feuer werden ebenfalls in der Meinung 
                                                 
38 Cens. de die nat. 4, übers. v. Brodersen 2011, 45. 
39 So lehnt Censorinus die Erzählungen der Dichter als unglaubwürdige Sagen ab und sieht die früheren Zeitalter 
als von hohem Alter verdunkelte Jahre, Cens. de die nat. 4, 20. Demgegenüber wertet er die Meinung einiger 
Philosophen (insbesondere Pythagoras und Platon) und Sternenkundigen als zuverlässiger, de die nat. 9, 14, 19. 
Sein Urteil über die religiösen Vorstellungen der Vorfahren ist geteilt. Censorinus sieht sie zum einen als 
Menschen von unerreichter Rechtschaffenheit (sanctissimi homines) und bezieht sich dabei auf den religiösen 
Bereich. An anderer Stelle bekrittelt er jedoch ihre Leichtgläubigkeit (rudis credulitas), de die nat. 1, 4. Es scheint, 
dass Censorinus zwar ihre Frömmigkeit für sehr umfassend hält, dabei jedoch ein Übermaß in Form einer 
Neigung zur superstitio mit einschließt, de die nat. 20 (zur Bedeutung von superstitio in der Antike siehe, Rüpke 
2006 [2001], 15). 
40 Minerva: Cens. de die nat. 1, genius: de die nat. 2, Apoll (Genitor): de die nat. 2, 12, Vulcanus: de die nat. 4, 
Tages: de die nat. 4, μοῖραι: de die nat. 8, Sol: 8, musae: de die nat. 12, 14, Mars: de die nat. 12, 22, Proserpina: de 
die nat. 17, Dis Pater: de die nat. 17, Liber: de die nat. 18, Jupiter: de die nat. 18, Venus: de die nat. 22, Juno: de die 
nat. 22, Janus: de die nat. 22, Maja: de die nat. 22, Diana: de die nat. 23, Quirinus: de die nat. 23. 
41 Cens. de die nat. 21. 
42 Cens. de die nat. 22. 
43 Cens. de die nat. 4. 
44 Sol ergo cum in proximum signum transcendit, locum illum conceptionis aut inbecillo videt conspectu aut etiam nec 
conspicit – „Wenn die Sonne gerade ins benachbarte zweite Sternbild übergeht, sieht sie jenen Konzeptionspunkt 
nur in schwachem Aspekt oder erblickt ihn überhaupt nicht“, Cens. de die nat. 8, übers. v. Brodersen 2011, 52. 
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anderer zitiert. Die Nennung der ersten beiden erfolgt im Rahmen monströser (monstruosas) 
und unglaubwürdiger (incredibiles) Sagen,45 wobei Censorinus dadurch nicht die Götter 
negiert. Gegen eine solche Schlussfolgerung sprechen von Censorinus selbst vertretene 
Ausführungen zum genius46 und zu den Göttern, in denen Censorinus die Götter jedoch stets 
allgemein behandelt und als Kollektiv (dii [immortalis]), anführt.47  
Neben Götterfiguren begegnen dem Leser der De die natali liber weitere übermenschliche 
Wesen. Insbesondere (mehr oder minder lokale) Mischwesen und Heroen werden genannt: 
Prometheus, der Menschen aus Lehm formt, Deukalion und Pyrrha, die Menschen aus Stein 
sähen, aus Athen der Halbgott Erichthonius, aus Theben Drachen, aus Tartessos ein 
angeblich 150 Jahre alter König, aus Italien Nymphen und Faune und aus Rom der Halbgott 
Romulus.48 Censorinus zitiert Lucretius, der von Empedokles sagt: ut vix humana videatur 
stirpe creatus – „scheint‘s, als sei er nicht menschlichem Stamme entsprossen“.49 
Beachtenswerter Weise stellt Censorinus sämtliche genannten Mischwesen und Heroen in 
den Kontext unglaubwürdiger, abzulehnender Sagen.50 Auch der von Censorinus lediglich 
zitierte Ausspruch des Lucretius ist eher als Kompliment denn als ontologische Tatsache 
gemeint. In De die natali liber 4 wird Censorinus’ generelle Ablehnung einer möglichen 
menschlichen Abstammung von Göttern deutlich.  
Unklar bleibt, ob Censorinus mit seiner Ablehnung der Sage von Romulus‘ Benennung 
der Monate nach seinen Eltern auch Romulus‘ göttliche Herkunft als solche ablehnt. 
Aufgrund seiner abschätzigen Äußerungen gegenüber den möglichen anderen „Heroen“ ist 
es denkbar. In diesem Sinne ist auch die selten und nur auf Caesar und Augustus 
verwendete Divinisierungsformel divus51 eher eine rhetorische Formel ohne bewusste 
Bedeutung für die allgemeine Kosmologie. Dafür spricht, dass Censorinus die Möglichkeit 
einer Divination von Menschen in seiner detaillierten Beschreibung der Lebensalter mit 
keinem Wort andeutet. Seine Beurteilung der frühen Zeitalter als dunkel und 
sagenumwoben52 zeigt, dass Censorinus die Herkunft von Heroen eher mit der 
Mythologisierung von Historie erklärt. Allgemein nimmt Censorinus eine kritische Haltung 
gegenüber superstitio ein.53  
                                                 
45 Cens. de die nat. 4. 
46 Cens. de die nat. 3. 
47 Cens. de die nat. 1, 3, 12. 
48 Cens. de die nat. 4, 22. 
49 Cens. de die nat. 4. 
50 Cens. de die nat. 4, 17. 
51 Cens. de die nat. 17, 21, 22. In de die nat. 20 wendet Censorinus die Formel nicht an. 
52 Cens. de die nat. 20, 21. 
53 Cens. de die nat. 4, 20. 
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Als Zwischenbilanz lässt sich notieren, dass Censorinus die Existenz von Göttern vertritt. 
Seine Haltung zu Mischwesen bleibt offen. Gegenüber Mythen äußert er sich eindeutig 
distanzierend. Er thematisiert Mischwesen außer in Mythen an keiner weiteren Stelle, was 
auf die geringe Bedeutung von Mischwesen hinweist. Die postulierte Vermischung von 
Mensch und Gott in Form von Halbgöttern trifft bei Censorinus auf Ablehnung. Er spricht 
sich jedoch in anderer Weise für einen engen Kontakt zu Göttern aus, wie in den folgenden 
Kapiteln ersichtlich wird. 
Angesichts der häufigen Gleichsetzung des römischen genius mit dem griechischen 
δαίμων54 sind Censorinus‘ Aussagen zum genius im Hinblick auf eine Untersuchung von 
Dämonenphänomenen in De die natali liber am bedeutsamsten. Der genius stellt in dem Werk 
angesichts der ansonsten fehlenden eingehenden Thematisierung einzelner 
übermenschlicher Wesen eine deutliche Ausnahme dar. Gleich an den Anfang des Werks 
gestellt, wird er aufgrund seiner Bedeutung für den Geburtstag sehr eingehend behandelt. 
Entscheidend ist die von Censorinus geäußerte persönliche Verbundenheit, die über seine 
Darstellung als Meinung gewisser Gelehrter hinausgeht: sed cum singuli homines suos 
tantummodo proprios colant natales, ego tamen duplici quotannis officio huiusce religionis adstringor 
– „Während nun aber die Menschen immer nur ihren jeweils eigenen Geburtstag feiern, 
fühle ich mich jedes Jahr zu zweimaligem Dienst an diesem Kult verpflichtet (einmal für den 
genius und einmal für sich selbst)“.55 
Zum genius hin führt Censorinus mit einem Zitat des Persius zum Geburtstag: funde 
merum Genio – „opfere (ungemischten) Wein dem Genius!“56 Warum hier Wein und kein 
Schlachtopfer darzubringen ist, meint Censorinus zu wissen und erklärt mit Varro, dem 
genius soll eine alljährliche Spende ohne Blutvergießen zukommen, da an dem Tag der 
eigenen Geburt niemand getötet werden darf.57 Censorinus stützt die Meinung mit Verweis 
auf Timaios, der dargelegt habe, auch in Delos am Altar des Gottes Apollo Genitor würden 
keine Schlachtopfer dargebracht. 
Warum jeder dem genius am Tag der eigenen Geburt opfert, erklärt Censorinus ebenfalls. 
Seine Äußerung suo quisque natali – „ein jeder an seinem eigenen Geburtstag“58 zeigt deutlich 
die umfassende Bedeutung dieser Gestalt für alle menschlichen Individuen. Zum anderen 
definiert Censorinus den genius als Gott (deus), in dessen Schutz (tutela) jeder lebt, sobald er 
geboren wird. Als Grund führt er mehrere Möglichkeiten an und zeigt damit, dass hier keine 
                                                 
54 Nitzsche 1975, ix, 3, 35, Charles-Laforge 2011, 200-202. 
55 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
56 Cens. de die nat. 2, übers. v. Brodersen 2011, 41. 
57 Cens. de die nat. 2. 
58 Cens. de die nat. 2. 
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Einheitlichkeit in der Auffassung besteht: hic sive quod ut genamur curat, sive quod una genitur 
nobiscum, sive etiam quod nos genitos suscipit ac tutatur, certe a genendo Genius appellatur – „sei 
es, weil er dafür sorgt, dass wir gezeugt werden, sei es, weil er selbst gleichzeitig mit uns 
gezeugt wird, oder sei es, weil er uns als Gezeugte übernimmt und beschützt, heißt er sicher 
nach dem [lateinischen] Wort geno [„zeugen“] Genius.“.59 Hiermit unterstreicht Censorinus 
die mit der Geburt entstehende Bindung an den eigenen genius. Die Bedeutung für den 
Menschen erhält der genius durch seinen Schutz und möglicherweise bereits durch seinen 
Einsatz für die Geburt des Gezeugten.  
Interessant ist die gewählte Form und der Wortlaut der Äußerungen von De die natali liber 
3. Censorinus‘ erste Aussage ist keine Bekundung einer einzelnen Meinung, sondern 
präsentiert sich als allgemeine Erkenntnis: eundem esse Genium et Larem multi veteres memoriae 
prodiderunt, in quis etiam Granius Flaccus – „Dass Genius und Lar identisch sind, haben viele 
alte Gelehrte überliefert, darunter Granius Flaccus“.60 Im Anschluss sagt Censorinus aus: 
hunc in nos maximam, quin immo omnem habere potestatem creditum est – „Dass dieser Gott über 
uns die größte, ja sogar alle Gewalt habe, hat man geglaubt.“. Nachfolgend heißt es:  
nonnulli binos Genios in his dumtaxat domibus, quae essent maritae, colendos putaverunt. 
Euclides autem Socraticus duplicem omnibus omnino nobis Genium dicit adpositum 
Dass man je zwei Genien – jedenfalls in den Häusern, in denen Ehepaare wohnen – verehren 
müsse, haben einige Gelehrte geglaubt. Dass uns überhaupt allen ein doppelter Genius zugeordnet 
ist, behauptet hingegen Eukleides.61 
  
Auch wenn Censorinus seine eigene Meinung nicht präzisiert, deuten seine Wortwahl und 
Struktur gegen Ende dieser nachfolgenden Äußerungen eine verringerte Akzeptanz an. So 
sind das unpersönliche creditum est und nonnulli nachstehend und beanspruchen bereits 
geringere Gültigkeit. Nur noch von einer einzigen Person vertreten wird der doppelte genius 
für eine Person. Es lässt sich die Schlussfolgerung ziehen, dass Censorinus mit der 
Auffassung von einem genius konform geht. Die Auffassung des doppelten genius für eine 
Person benennt er als zusätzlich vertretene Meinung der Vollständigkeit halber mit, ohne sie 
selbst zu teilen. Bestätigung findet die Interpretation, da Censorinus im weiteren Verlauf bei 
einem genius bleibt und seine Rede dazu nutzt, diesen persönlich anzupreisen.62 
Die Erklärung für die hervorgehobene Stellung dieser Gottheit zu Beginn des Buches 
liefert Censorinus nicht allein mit dem wesentlichen Fokus auf den Geburtstag und mit 
dessen tutela-Funktion. Zentral für die Besonderheit von Censorinus‘ genius ist die Betonung, 
dass der genius große, womöglich sogar alle Gewalt hat (in nos maximam, quin immo omnem 
                                                 
59 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 41. 
60 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
61 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
62 Cens. de die nat. 3. 
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habere potestatem).63 Ihm wird ein ganzes Leben lang jährlich geopfert. Demgegenüber 
fördern die anderen Götter die Menschen allein in ihren jeweiligen Bereichen und selbst da 
nicht permanent:  
sed omnes hi semel in uno quoque homine numinum suorum effectum repraesentant, quocirca non 
per omne vitae spatium annuis religionibus arcessuntur. 
Diese Götter aber setzen alle nur ein einziges Mal bei jedem einzelnen Menschen die Kraft ihrer 
göttlichen Wirkung um, weshalb sie auch nicht das ganze Leben lang jedes Jahr durch eine 
Kulthandlung herbei bemüht werden.64  
 
Der letzte Abschnitt zum genius wandelt sich in eine laudatio auf den genius um. Als 
beigegebener unermüdlicher Beobachter (adsiduus observator adpositus est; adpositus est deutet 
hier auf eine eher passive Rolle des genius hin)65 und als jemand der „uns schon im 
Mutterleib annimmt und „sich auch nicht für einen noch so kleinen Zeitpunkt weiter 
entfernt“ (ut ne puncto quidem temporis longius abscendat, sed ab utero matris acceptos ad 
extremum vitae diem comitetur)66 präsentiert ihn Censorinus als überaus treuen Gefährten. 
Allerdings zeigen Klaus Sallmanns und Kai Brodersens Versuch observator sinngemäß zu 
übersetzen, dass Censorinus‘ Wortwahl nicht deutlich macht, ob der genius allein als 
„wachsamer Beschützer“, wie von Sallmann angedeutet,67 verstanden werden soll oder auch 
als gewisse Kontrollinstanz wie mit Brodersens Übersetzung als „hilfreicher Bewacher“ offen 
gelassen.68 Censorinus rühmt die in seinen Augen zu wenig gewürdigte, für den Menschen 
jedoch zentrale Bedeutung und setzt sich für einen zweifachen Kult am Geburtstag ein. 
Censorinus verlegt dabei seine Anrede vom Geburtstagskind Quintus Cerellius auf den 
genius selbst:  
nam cum ex te tuaque amicitia honorem dignitatem decus adque praesidium, cuncta denique vitae 
praemia recipiam, nefas arbitror, si diem tuum, qui te mihi in hanc lucem edidit, meo illo proprio 
neclegentius celebravero. ille enim mihi vitam, hic vitae fructum adque ornamentum pepererunt. 
Da ich ja von dir und deiner Freundschaft meine Ehre, Würde, Wertschätzung und Sicherheit, 
kurz: alle Wohltaten des Lebens empfange, sähe ich es als Gottlosigkeit an, wenn ich deinem Tag, 
der dich für mich ins Licht der Welt gebracht hat, weniger Ehrerbietung erwiese als meinem 
eigenen. Mein Geburtstag gab mir das Leben, deiner dem Leben Wirkung und Schmuck“.69  
 
Mit diesen Worten lässt Censorinus verlauten, dass mit dem Geburtstag nicht nur die 
Bindung zum genius entsteht, sondern auch der genius selbst.  
Der Ausruf diem tuum, qui te mihi in hanc lucem edidit ist in diesem Zusammenhang 
bemerkenswert. Indem hier ein Gott für einen Menschen geschaffen wird, zeigt sich die 
                                                 
63 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
64 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
65 Cens. de die nat. 3. 
66 Cens. de die nat. 3. 
67 Sallmann 1988, 17. 
68 Brodersen 2011, 42. 
69 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42-43. 
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traditionell zu erwartende Hierarchie zwischen einem ewigen Gott und einem von ihm 
geschaffenen und ihm opfernden Menschen aus den Angeln gehoben oder zumindest 
sonderbar verdreht. Beim genius und seiner Beziehung zum Menschen handelt es sich 
insofern um einen gewissen Sonderfall unter den Göttern. Hier zeigt sich unter anderem, 
warum in der Forschung kein Konsens besteht über die genaue Klassifizierung des genius: 
allgemein als Hausgott bezeichnet, finden sich auch die Bezeichnungen: numen, Naturgott, 
Dämon, Geist und Persönlichkeit.70 Ein Blick auf das dem genius zugrunde liegende 
allgemeine Welt- und Götterbild des Censorinus wird helfen, die spezifische Essenz des 
censorinischen genius gegenüber anderen Göttern besser zu begreifen.  
 
4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus 
Censorinus‘ eigene Aussagen zu Göttern ergeben ein zweigeteiltes Bild. Insbesondere im 
direkten Bezug zum genius finden sich Beschreibungen, die die Götter unmittelbarer und in 
Ansätzen stärker nach den Merkmalen beschreiben, die in dieser Arbeit als dämonisch 
definiert wurden (im Folgenden „dämonisch geprägte Götter“ genannt). So werden sie als 
nicht omnipräsent und nicht omnipotent beschrieben. Sie müssen erst durch 
Kulthandlungen herbeibemüht werden (religionibus arcessire).71 In ihren Aufgabenfeldern, die 
sie in gewisser Weise zu Mittlern einer höheren Ordnung machen, sind sie auf ganz 
bestimmte Bereiche begrenzt.72 Eine hierarchische Gliederung fehlt. Ebenfalls sind sie durch 
Musik zu besänftigen und insofern emotional und beeinflussbar.73 
Diesem Bild von dämonisch geprägten Göttern, die in jedem Ort, in jeder Handlung 
und für jede Funktion existieren,74 steht ein weiteres Götterbild zur Seite, das Censorinus 
nebenstehend an vielen Stellen im Text präsentiert. So gibt er an, dass Götter aus einer 
göttlichen Seele (anima divina) bestehen, unsterblich (immortalibus)75 sind und nichts 
bedürfen. Ihre Bedürfnislosigkeit wahrt Censorinus in der Interpretation von Opfern nicht 
als Mittel der Beeinflussung, sondern als Dankbarkeitsbeweise.76 Die Götter kommunizieren 
                                                 
70 Bickel 1954, 7-8 (fertility demon), Orr 1972, 5, 9, 13 (numen), Orr 1972, 4-13, Nitzsche 1975, 7, Fabian 1986, 102, 
Prescendi 2000, 1047 (prädeistischer/animistischer/pandämonischer Naturgott), Kunckel 1974, 10, Fröhlich 1991, 
36 (Schutzgeist), Nitzsche 1975, ix, Radke 1981, 357, Parker 2007, ix (Geist/spirit), Dumézil 1983, 87 (personnalité, 
doublure). 
71 Cens. de die nat. 3. 
72 Cens. de die nat. 3. 
73 Cens. de die nat. 12. 
74 Kunckel 1974, 11-12, Fabian 1986, 102. 
75 Cens. de die nat. 12. 
76 Cens. de die nat. 12. 
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mit den Menschen nur indirekt über göttliche (Wunder-)Zeichen.77 Diese Vorstellung zeigt 
sich eher als Teil des kosmologisch-philosophisch geprägten Weltbilds, das Censorinus den 
sternenkundlich orientierten Λόγια Χαλδαικά und den Lehren Pythagoras’ entnimmt. Der 
Beschreibung dieses Weltbilds gibt Censorinus in seinem Werk viel Raum.78 Er unterbreitet 
mit diesem sein, wie er meint, eigentliches und zentrales Weltbild. Censorinus vertritt es 
explizit als Eigenmeinung, da er glaubt, es komme der Wahrheit am nächsten.79  
Im Rahmen der Frage nach dem Zeitpunkt der Geburt, geht Censorinus auf die 
chaldäische Vorstellung ein, die Welt werde von Planeten nach festen Regeln gelenkt: ideo 
quod in aliis omnibus haec eadem natura est – „weil auch in allen anderen Dingen die Natur 
immer dieselbe ist“.80 Die Planeten werden ihrerseits von der Sonne gelenkt: itaque eum, qui 
stellas ipsas, quibus movemur – „Sie bewege die Sterne selbst, durch die wiederum wir gelenkt 
würden“.81 Die Vorstellung einer festen Lenkung und Wiederkehr82 findet sich auch 
mehrfach im zweiten chronologischen Teil des Buches. Sie findet sich beispielsweise beim 
Chaldäischen Jahr, das einen Zeitraum bemisst, nach dem bestimmte Ereignisse erneut 
eintreten (Wetterlagen, Krankheiten, Naturereignisse).83 Auch der Zeitraum, nach dem alle 
Himmelskörper wieder in derselben Position stehen, wird mehrfach erwähnt.84  
Censorinus interpretiert die erste Göttervorstellung mit seinem kosmologischen 
Weltbild neu. Das zeigt sich in seiner wissenschaftlichen Erklärung der griechischen 
Vorstellung von den μοῖραι. Diese macht er nach eingehender Erörterung 
naturwissenschaftlicher Phänomene als Konzeptionspunkte von Tierkreiszeichen aus. Da sie, 
nach Censorinus‘ Erläuterungen, Einfluss auf das Leben des Menschen nehmen, betrachten 
die Griechen diese Himmelskonstellationen als Schicksalsgöttinnen.85 Die Vermischung von 
Göttern und Himmelskörpern beziehungsweise -konstellationen findet sich auch in 
Censorinus’ Wortwahl. Er personifiziert die Himmelskörper.86  
Censorinus beschreibt den Aufbau der Welt wirkkräftig mit dem Bild eines 
Instruments, auf dessen Saiten (Planeten) Töne erklingen, die in ihrer unhörbaren Melodie 
                                                 
77 Da Censorinus die etruskischen libri fatales als aufschlussreiche und sorgfältige Darlegung zu den 
Wunderzeichen der Götter betrachtet, ist davon auszugehen, dass er göttliche Zeichen als Tatsache ansieht, de die 
nat. 14, 17. 
78 Die betreffenden Inhalte umspannen mehrere Kapitel und sind werkzentral angeordnet, Cens. de die nat. 8-13. 
79 Das chaldäische Weltbild sieht Censorinus als nicht umfassend genug. Er ergänzt es mit der pythagoreischen 
Lehre, die zur Sternenkunde noch die Musiklehre und Mathematik hinzuzieht, Cens. de die nat. 9, 10, 11, 13. 
80 Cens. de die nat. 7, übers. v. Brodersen 2011, 50. 
81 Cens. de die nat. 8. 
82 Siehe auch Kapitel 4.4.2. Determinismus, 321-335. 
83 Cens. de die nat. 18. 
84 Cens. de die nat. 18, 19. 
85 Cens. de die nat. 8. 
86 Cens. de die nat. 8. 
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die Menschen beeinflussen.87 Während der Ausführungen zum chaldäischen Weltbild blieb 
die Frage offen, ob die Planeten oder die Sonne die zuletzt handelnde Instanz darstellen.88 Da 
für Censorinus das pythagoreische Weltbild das chaldäische perfektioniert,89 Censorinus mit 
Dorylaos‘ Worten abschließt und dieser den Gott als kosmischen Musikspieler darlegt 
(organum dei),90 scheint die Annahme sicher, dass es sich mit den Himmelskörpern letztlich 
nicht um die entscheidenden Akteure handelt, sondern Götter hinter ihnen wirksam sind. 
Darauf deutet auch Censorinus‘ Selbstäußerung, den Göttern sei Musik sehr angenehm, und 
noch ausdrücklicher, die häufige Zuweisung von Musikinstrumenten als zentralen 
Attributen: dem Apoll die Leier, den Musen die Flöten und andere Instrumente.91  
Bei Dorylaos ist vom Gott im Singular die Rede (organum dei). Dies kann an einer 
allgemeinen Wortwahl im Sinne von organum divum liegen. Es kann aber auch auf die 
Vorstellung von einem höchsten Gott verweisen. Censorinus bereitet der Begriff keine 
Probleme. Vertritt er also die Auffassung von einem höchsten Gott? Jupiter als höchster Gott 
des Götterpantheons ist eine allgemein verbreitete Ansicht. Auch die Lehren der 
Philosophen, die häufig einen höchsten Göttervater benennen, sind ihm bekannt: Pythagoras 
insbesondere, aber auch Platon wird von ihm gerühmt.92 In seinen Ausführungen der Stoa 
benennt Censorinus den höchsten Gott der Stoa in einer ähnlichen Wortwahl im Singular (dei 
providentia).93 Censorinus führt mit den Worten Pythagoras‘ funktional und physisch eine 
hierarchische Ordnung von Planeten und Sonne an.94 Angesichts dessen lässt sich die 
Struktur auch bei den Göttern annehmen, die in dem Sinne an Bedeutsamkeit 
untergeordnete Funktionen innehaben.  
Censorinus‘ Methode, mit der er sich mit großer Sorgfalt95 in De die natali liber 7 bis 13 
gezielt und systematisch an ein ganzheitliches Weltbild herantastet, zeichnet sich durch eine 
starke „wissenschaftliche“ Intention aus. Offenbar möchte er den von ihm abgelehnten, im 
Übermaß der dichterischen Willkür (poeticae libido) frönenden Mythen96 ein 
„wissenschaftlicheres“ Konzept gegenübersetzen, das die möglichst belegbaren 
                                                 
87 Cens. de die nat. 12, 13. 
88 Cens. de die nat. 8. 
89 Cens. de die nat. 9, 11. 
90 Cens. de die nat. 13. 
91 Cens. de die nat. 12. 
92 Cens. de die nat. 14. 
93 Cens. de die nat. 4. 
94 Censorinus zitiert die Anordnung der Himmelskörper mit zunehmender Distanz von der Erde in bestimmten 
Intervallen. Am weitesten entfernt befinden sich die Sonne und noch hinter ihr, am höchsten Himmelsgewölbe 
(summum caelum), die Sternbilder, Cens. de die nat. 13. 
95 Cens. de die nat. 7. 
96 Cens. de die nat. 4. Auch in de die nat. 17 äußert sich Censorinus gegen die Fiktion von Dichtern und 
Historikern. 
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Naturgesetze erst in einem letzten Schritt mit den Götter als den allen Naturgesetzen 
zugrunde liegenden Akteuren verbindet. Deutlich erkennbar zeigt sich die Intention bei 
Dorylaos’ Gott und den griechischen μοῖραι, die Censorinus als Himmelskonstellationen 
erklärt.97 
Es wird erkennbar, warum beide Götterbilder des Censorinus, das dämonische, 
lokale, nicht hierarchische und das kosmologische, globale, hierarchische, zueinander in 
einer gewissen Schieflage stehen. So bleibt unklar, wo genau die Götter zu verorten sind: 
gemäß dem zweiten Götterbild bei den Planeten als universalen Lenkern der Welt oder 
gemäß dem ersten bei den jeweiligen Funktionen, Handlungen und Orten, die sie auf Erden 
und im Kosmos vertreten? Angesichts der in beiden Götterbildern auftretenden 
Aufgabenteilung zeigt sich die Aufgabenverteilung sowie die Herleitung der Welt und allen 
Lebens von den Göttern als zentraler Punkt. Die exakte Verortung der Götter verliert 
demgegenüber an Bedeutsamkeit. Censorinus distanziert sich mit der Vernachlässigung der 
geographischen und ethischen Stellung der Götter vom Weltbild des Apuleius. Für diesen 
determinierte die kosmologische Verortung zugleich die Ontologie und ethische Bedeutung 
und war die Höhe ausschlaggebend für die Vollkommenheit des Wesens.98  
In Censorinus’ Schwanken zwischen einem unmittelbaren, dämonisch geprägten und 
einem entfernten, universalistischen Götterbild ist ihm kein Vorwurf zu machen. Jörg Rüpke 
belegt den Wechsel zwischen den Götterbildern als grundlegendes Merkmal der römischen 
Religion.99 Dennoch ist es interessant, warum Censorinus im Zusammenhang mit dem genius 
gerade das unmittelbare, dämonisch geprägte Götterbild favorisiert, obwohl dieses sonst nur 
noch wenig zum Einsatz kommt. Bei Justin und Apuleius schien es, als müsse ein fernes 
Götterbild unwillkürlich einen Ausgleich für ein nahes Götterbild schaffen.100 Bei Censorinus 
hingegen weist sein nahes, dämonisch geprägtes Götterbild zusätzlich einen noch näheren, 
dämonisch geprägten Gott auf, den genius. Dennoch kann die eigenwillige Kombination von 
nahem und fernem Götterbild auch bei ihm als Beleg dafür angesehen werden, dass 
insbesondere in Bezug auf das menschliche Individuum das Bedürfnis eines nahen, 
dämonisch geprägten Gottes gegeben ist.  
 
                                                 
97 Cens. de die nat. 8. 
98 Siehe Kapitel 3.4.1. Hierarchie und Dualismus, 243-263. 
99 Rüpke 2006 (2001), 72-75, 77, 84. 
100 Zu Justin siehe Kapitel 2.3.5. Erkenntnisse zu Justins Dämonologie, 104-105, zu Apuleius siehe Kapitel 3.2.2. 
Wesensbestimmung und Dämonologie, Abschnitt (c) Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit, 201. 
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4.3.3. Wesensbestimmung und Dämonologie 
Inwiefern bei Censorinus’ genius tatsächlich von einem nahen, dämonisch geprägten Gott 
gesprochen werden kann, ist im Folgenden darzulegen. Eine zentrale Frage im Hinblick auf 
die spätere anthropologische Analyse liegt außerdem darin, in welchem Verhältnis der 
genius zu anderen übermenschlichen Wesen, zum Menschen und zum Konzept des Guten 
steht. Damit verknüpft ist die Frage nach seiner Intention. 
 
(a) Beschaffenheit und Ort 
Censorinus bezeichnet seinen genius als einen „Gott, in dessen Schutz jeder lebt, sobald er 
geboren wird“ (Genius est deus, cuius in tutela ut quisque natus est vivit.).101 Im Weiteren lässt er 
viele alte Gelehrte (und damit gibt er seiner Aussage Gewicht) die Übereinstimmung von 
genius und lar überliefern (eundem esse Genium et Larem multi veteres memoriae prodiderunt).102 
Die Vorstellung fußt auf der von der Wissenschaft untermauerten, häufigen Vermischung 
von genius und lar aufgrund ihrer ähnlichen Ontologie in der Antike.103  
                                                 
101 Cens. de die nat. 3.  
102 Cens. de die nat. 3. 
103 Mit dem genius und dem lar handelt es sich in beiden Fällen um transzendente Schutzwesen (tutelae), die 
gemäß Lararienfunden in den Vesuvstädten als klassische Hausgötter eine zentrale Funktion im römischen 
Hauskult einnehmen, Fröhlich 1991, 28-29. In der Regel werden sie als Schutzgötter unter den Hausgöttern 
(penates) gelistet. Unter den Hausgöttern reiht Servius alle Götter ein, die das Haus bewohnen beziehungsweise 
pflegen (omnes dii qui domi coluntur), Serv. Aen. 2.514. Aufgrund ihrer Bedeutung werden genius und lar jedoch 
auch selbstständig neben den penates aufgeführt, wie bei ihrem Verbot durch ein Edikt Kaiser Theodosius’ im 
Jahre 392 nach Christus, Cod. Theod. 16.10.12, Pascal 1959, 78-79, Wachsmuth 1980, 52-54, 60, Fröhlich 1991, 23, 
Charles-Laforge 2011, 197, 205, 214. Die Hausgötter zentrieren sich um den Herd als Altar aber auch andere Orte 
im und am Haus, Wachsmuth 1980, 63, 65, Radke 1981, 345, Lipka 2006, 329. Lares treten häufig als Schutzwesen 
eines Ortes auf. Als lares familiares werden sie speziell mit dem Haus assoziiert und von allen Mitgliedern des 
Hausstandes verehrt. Sie können auf die Bewohner im positiven und negativen Sinne einwirken. Ihre 
Verbindung mit dem Haus ist so eng, dass sie mitunter als Metonymie Verwendung finden, Plaut. Aul. 1-5, Orr 
1972, 19, Fröhlich 1991, 22, Charles-Laforge 2011, 197-200. Der genius zeigt sich stärker auf Personen konzentriert. 
Sein Kult ist seit dem dritten Jahrhundert vor Christus bei Plautus belegt. Er hat kein wirkliches Äquivalent im 
Griechischen, wird aber ab der Kaiserzeit, wie bei Apuleius ersichtlich, vom hellenistischen δαίμων beeinflusst, 
Plat. Tim. 90, Apul. de deo Socr. 15, Nitzsche 1975, ix, 3, 30-31, Charles-Laforge 2011, 200-202. Die ursprüngliche 
Bedeutung des genius ist in der Forschung umstritten. Während ihn einige als göttliche Verkörperung der 
Zeugungskraft des männlichen Familienoberhaupts interpretieren (Orr 1972, 45-48 9-10, Kunckel 1974), verstehen 
ihn andere als Lebenskraft ohne sexuelle Komponente. Georges Dumézil argumentiert aufgrund der 
Feststellungen, dass sowohl der Parallelismus zum animus bei Plautus die Assoziation mit der Stirn statt mit den 
Genitalien aufweist als auch der genius bei Einbüßung der Zeugungskraft oder weiblichen Geschlechtern 
vorzufinden ist, für Letzteres, Dumézil 1983, 85, 87, 89. Jane Nitzsche und Klaus Fabian teilen Dumézils Angaben 
zur Assoziierung des genius mit Lebenskraft und Genuss. Nitzsche klammert die Assoziation zur sexuellen 
Manneskraft nicht aus, Nitzsche 1975, 8-11, Fabian 1986, 107. Durch die konzeptionelle Nähe des genius zum lar 
besteht auch eine tatsächliche Vermischung beider, die Censorinus insofern wiedergibt. So ist der lar familiaris des 
Hauses dem genius des pater familias durch seinen Schutz von Haus und Bewohnern nahezu gleichgestellt und 
wird mit ihm häufig verwechselt, Charles-Laforge 2011, 200, 222-223. Die enge Bindung spiegelt sich in ähnlichen 
Darstellungen wider. Beide werden als sich selbst opfernd, Füllhorn, patera, rhyton und/oder situle haltend 
dargestellt. Allein die lares unterscheiden sich zuweilen in einer ihnen eigenen, tanzenden Haltung, Fröhlich 1991, 
28-29, Charles-Laforge 2011, 211-212. Ebenso stellt lar und genius ihre Verbreitung in der Gesellschaft in eine enge 
Beziehung zueinander. So werden sie insbesondere von kleinen Leute, Bediensteten, Handwerkern und Sklaven 
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Während in der Forschung diskutiert wird, ob und inwiefern sich Hausgötter von den 
übrigen Göttern unterscheiden, weisen Klaus Fabian und Francesca Prescendi auf die 
Problematik des numen-Begriffs in seiner Bezeichnung von in der Natur wirksamen, 
göttlichen Kräften schon im Hinblick auf seine Anwendung auf die frühesten Quellen von 
genii und lares – insbesondere seine Assoziation zum Abstrakten und Unpersönlichen104 – 
hin. Obwohl genii und lares mit dem Schicksal (in Form der Lebenskraft, die sie 
repräsentieren)105 und der Persönlichkeit assoziiert werden (indulgere genio),106 zeigen sie sich 
bereits zu Beginn auch als konkrete Gottheiten.107 Censorinus‘ Bestimmung des genius als 
deus108 ist somit eine durchaus angemessene Widergabe einer bereits in frühen Quellen 
greifbaren, ontologischen Eigenständigkeit des genius. 
Censorinus bleibt dieser Eigenständigkeit des genius auch dahingehend treu, dass er 
nicht dem Versuch erliegt, ihn mit der Totenseele verknüpfen zu wollen, obwohl dieser 
Ansatz zu seiner Zeit bereits eine starke Verbreitung erfährt. So gibt es die Vorstellung von 
lares als verstorbene Vorfahren,109 ebenso die Auffassung von genii von Toten.110 Censorinus 
                                                                                                                                                        
verehrt, während in repräsentativeren Häusern auch andere Götter als penates hinzugezogen werden, Fröhlich 
1991, 28-31, 36, 40-42. Gefördert wird die konzeptuelle Nähe zwischen lares und genii durch die Reformen des 
Augustus um das Jahr 7 vor Christus. Ab dem Zeitpunkt werden die lares compitales immer zu zweit dargestellt 
und zusammen mit dem genius augusti verehrt, der als Personal-genius des Kaisers zum Schutzgott des ganzen 
Reichs erhoben wird, Fröhlich 1991, 27, Charles-Laforge 2011, 223. 
104 Fabian 1986, 102, Prescendi 2000, 1047-1048. 
105 Nitzsche 1975, 15. 
106 Dumézil 1983, 86-87. 
107 Fabian 1986, 105. Wie beim genius besteht auch beim lar Uneinigkeit über seine Herkunft von Göttern, Geistern 
oder Totenseelen, Orr 1972, Abstrakt, 4-13, Nitzsche 1975, 7, Fabian 1986, 102, Fröhlich 1991, 26, 31, Charles-
Laforge 2011, 212. Je nach Schlussfolgerung erstrecken sich diese Uneinigkeiten auch auf den Hauskult und 
dessen angemessenes Verhältnis zur Religion. In Bezug dazu wurde und wird kontrovers diskutiert, inwiefern 
beim Hauskult von einer Mittelstellung zwischen sakral und profan, öffentlich und privat, Reglementierung und 
Individualität sowie im Vergleich zur öffentlichen Religion der Polis von einer größeren Distanzlosigkeit, 
Alltäglichkeit oder persönlichen Involviertheit der Kultbeteiligten zu den Göttern gesprochen werden kann, Orr 
1972, 4-5, Nitzsche 1975, 7, Wachsmuth 1980, 34-38, 43-50, 54, 60, Fröhlich 1991, 24-25, 34, Kaufmann-Heinimann 
1998, 319-320, Lipka 2006, 327-334, 344, Charles-Laforge 2011, 197, 210-223. Hermann Usener reihte sowohl den 
genius als auch den daemon/δαίμων unter die Augenblicksgötter, womit er sich im Prinzip dem anschließt, was in 
Kapitel 4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus, 301-304, mit dem Konzept eines dämonisch geprägten Gottes zu 
greifen versucht wurde. Dietrich Wachsmuth sieht Hausgötter als sehr komplexe Masse verschiedenster 
Gottestypen und schließt dabei Ahnengeister mit ein. Gerhard Radke bezeichnet die penates als „Geister des sich 
selbstversorgenden Hausstandes“, Usener 2000 (1896), 290-298, Wachsmuth 1980, 52-54, 60, Radke 1981, 357-358. 
Bennett Pascal und Francesca Prescendi wenden sich gegen die Gleichsetzung von genius und lar mit Geistern 
und Totenseelen und postulieren, dass die Quellen sie zu allen Zeiten als konkrete Gottheiten ausweisen, Pascal 
1959, 78-79, Prescendi 2000, 1047-1078. Demgemäß definiert Horaz den genius als Begleiter des Menschen und 
sterblichen Gott, Hor. c. epist. 2.2.187. Livius ordnet den genius sogar unter die Götter des römischen Pantheons, 
Liv. 21.62.10. Vor vielfach unternommenen evolutionsgeschichtlichen Erklärungsversuchen warnt Jörg Rüpke, 
da, wie bereits angeführt, das nahe und ferne Gottesbild zu jeder Zeit der römischen Antike nachzuweisen sind, 
Rüpke 2006 (2001), 72, 75. 
108 Cens. de die nat. 3. 
109 Apul. de deo Socr. 15, Orr 1972, 6-18, 25, Palmer 1974, 114-120, Charles-Laforge 2011, 197-200. Die häufige 
Vermischung von lares mit manes wird durch das Aufkommen der Divinisation von Vorfahren zum Ende der 
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geht auf diesem Wege insofern auch dem aufgekommenen Bedürfnis nach einer 
Verlängerung des menschlichen Lebens im Jenseits nicht nach. Er erwähnt an keiner Stelle, 
dass der genius (wie Apuleius’ custos-daemon) seinen Schützling im Jenseits zum Totengericht 
führt. Vielmehr begleitet der genius den Menschen bis zu dessen letzten Lebenstag (ad 
extremum vitae diem comitetur). Alle Wohltaten des Lebens gehen auf ihn zurück (cuncta denique 
vitae praemia).111 Censorinus’ genius bleibt vollkommen im Diesseits verhaftet. 
Censorinus’ Vorgehen steht im Kontrast zu dem von Apuleius eingeschlagenen Weg. 
Apuleius unterstellte den genius, beeinflusst von der griechischen Philosophie, zum einen 
stärker geistigen Zielen. Zum anderen löste er ihn in seiner eigenständigen Wesenheit zum 
Teil auf, indem er ihn über die Totenseelen mit den Menschen verband. Genii sind bei 
Apuleius die Seelen (animus) der Menschen, die nach Ablauf des Lebens als manes bezeichnet 
werden und im Jenseits weiter existieren.112 Allerdings teilt er das römische genius-Konzept 
auf, indem er einen weiteren Dämontypus (den custos-daemon) einfügt, der niemals für sich 
in einem menschlichen Körper war und den Menschen als Bote und Mittler der Götter 
leitet.113  
                                                                                                                                                        
Republik begünstigt und basiert in der Kaiserzeit im Wesentlichen auf Aussagen Varros, die von späteren 
Autoren übernommen werden, Apul. de deo Socr. 15, Orr 1972, 6-18, 25, Charles-Laforge 2011, 197-200. 
110 Das genius-Konzept weitet sich mit beginnender Kaiserzeit radikal aus. Es umfasst nicht mehr allein den pater 
familias und die Familie, sondern auch den Kaiser, Götter und die stoische Weltseele. Ebenso erhalten ihn 
Körperschaften (Staat, militärische Einheiten, soziale Kooperationen), Orte und Himmelskörper als Schutzgeist 
und göttliche Personifikation, Kunckel 1974, 9-13, 53-54, Nitzsche 1975, ix, Brahmi 2006, 2185, 2192, Ferri 2010, 
173, Charles-Laforge 2011, 200-202. Ein weiteres Beispiel für die Ausweitung des Konzepts stellt der genius von 
Toten dar, der allerdings nur in wenigen Quellen belegt und vermutlich weniger verbreitet ist. Er entwickelt sich 
möglicherweise aus dem genius des vergöttlichten Caesar. Durch die Divinisierung gefördert löst sich der genius 
von der Lebenszeit seines Schützlings und ist ab tiberischer Zeit auch für gewöhnliche Menschen belegt, Kunckel 
1974, 10-13, 44, Fröhlich 1991, 48. Wie bereits die Vermischung der darstellenden Attribute des genius mit Zügen 
seines Schützlings zeigt auch die Verwechslung von genii und manes, dass die Grenze zwischen Mensch und 
genius nicht immer präzise gezogen werden kann. Der genius erscheint immer wieder als Mischung zwischen 
Mensch und Gottheit. Die enge Bindung zum Menschen wird in den Merkmalen des genius als eines spirituellen 
Doppelgängers deutlich, Nitzsche 1975, ix, Dumézil 1983, 86. 
111 Cens. de die nat. 3. 
112 Apul. de deo Socr. 15-16. 
113 Apul. de deo Socr. 16. Hille Kunckel nimmt das Konzept des privaten genius in seiner Bedeutung nach dem 
ersten Jahrhundert nach Christus als rückläufig wahr. Das Leben nach dem Tod wird bedeutsamer und der Tote 
auf Sarkophagen als vergöttlicht, in einer Heroenwelt weiterlebend dargestellt. Für Kunckel entsprechen die 
orientalischen Götter (Mithras, Sol) und das Christentum dem Bedürfnis nach einem auch über das Leben hinaus 
wirksamen Schutzgott besser, Kunckel 1974, 53-54. Allerdings passen sich, wie am Beispiel Apuleius’ erkennbar, 
auch die genius-Vorstellungen diesem zum Teil von der griechischen Philosophie geförderten Trend an. Apuleius 
greift in seiner Teilung des genius-Konzepts beispielsweise das Bedürfnis auf und präsentiert den custos-daemon 
als Führer und Anwalt vor dem jenseitigen Totengericht, de deo Socr. 16. Jane Nitzsche belegt, dass der genius-
Gedanke und insbesondere seine Assoziation mit dem (menschlichen) Schicksal von verschiedenen, 
philosophischen (Stoa, Platonismus) und sternenkundlichen Kosmologien aufgegriffen wird. Der genius wird als 
Horoskop oder individuelles Temperament beziehungsweise Persönlichkeit des Individuums aufgefasst 
(Sternenkunde) oder als in jedem Mann innewohnendes, göttliches Lebensprinzip der Weltseele (Stoa). In der 
hierarchisierten, kosmischen Aufgabenverteilung mit Planeten oder Mittelwesen als Boten und Exekutive des 
obersten Gottes zeigt sich eine Überschneidung des genius zum griechischen δαίμων (Platonismus), zu 
Totenseelen und rationalen Seelenteilen. Die in diesen späteren, philosophisch-kosmologischen Konzepten 
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In Censorinus‘ genius-Konzept liegt nur dieses zweite, das eigenständige genius-Konzept, 
das mit dem Menschen nicht körperlich verbunden ist, vor. Alleiniges Verbindungsglied 
zwischen genius und Mensch stellt die gemeinsame Geburt und die funktionale Bindung 
durch den genius als Beschützer des Menschen dar.114 In dieser Hinsicht offenbart sich die 
körperliche Unabhängigkeit des censorinischen genius zum Menschen als weiteres 
ontologisches Merkmal. Die Unabhängigkeit betont auch Giorgio Ferri als überwiegenden 
Unterschied in der römischen Auffassung des genius zum animus, obwohl beide zumeist 
innerhalb des menschlichen Körpers angesiedelt sind.115 
Wo Censorinus seinen genius genau lokalisiert, lässt er offen. Eine mögliche Verortung 
im Körper des Schützlings wie bei Apuleius, der ihn mit dem animus gleichsetzt, ist nicht 
belegt.116 Allerdings weist Censorinus‘ Wortwahl adpositus est117 auf einen genius, der dem 
Menschen „beigegeben ist“, sich also naheliegend befindet. Darauf, dass die Vorstellung 
einer äußerlichen Nähe auch im allgemeinen Kult üblich ist, deutet die Verehrung des genius, 
der lares und übrigen Hausgötter durch Statuetten.118 Censorinus‘ genius ist in jedem Fall in 
der Nähe seines Schützlings zu verorten. Eine Gegenwelt gibt es für ihn nicht. Vielmehr folgt 
der genius dem Menschen auf Schritt und Tritt, da er nur für den Menschen ans Licht der 
Welt gebracht wird (qui te mihi in hanc lucem edidit), diesen bis zum letzten Lebenstag 
begleitet und der Mensch alle seine Wohltaten von ihm empfängt.119  
 
(b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit 
In der permanenten Nachfolge und im Schutz des Zöglings offenbart sich die große 
Bedeutung, die der Funktionalität des censorinischen genius und damit der Nähe zu seinem 
Schützling zukommt. Der genius ist allein für den Menschen auf die Welt gebracht und für 
dessen Wohltaten zuständig. Konkretisierende Worte im Hinblick auf eine gewisse Form der 
Persönlichkeit dieses Schutzgottes verliert Censorinus nicht. Der genius erhält Persönlichkeit 
zu einem gewissen Grad über seine Funktionalität und die enge Assoziation mit seinem 
Schützling. Seine Wohltaten sind auf die Bedürfnisse des Menschen abgestimmt. In den 
                                                                                                                                                        
enthaltene Moralisierung der genius-Figur, macht sie auch Christen und mittelalterlichen Ideologien zugänglich. 
Aspekte des genius werden in die Vorstellung von bösen Dämonen und guten Engeln integriert. Er selbst wird 
zur Personifikation des dualen Loses des Menschen, der einerseits in die moralischen Abgründe der Erde fällt, 
dem andererseits aber auch die Möglichkeit gegeben wird, aus ihnen erneut aufzuerstehen, Nitzsche 1975, 3-5, 
21-41. 
114 Cens. de die nat. 3. 
115 Ferri 2010, 165. 
116 Apul. de deo Socr. 15. 
117 Cens. de die nat. 3. 
118 Fröhlich 1991, 24, 30, Kaufmann-Heinimann 1998, 319-320, Lipka 2006, 333-334, 344. 
119 Cens. de die nat. 3. 
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Genüssen pflegt der Schützling seinen genius und überträgt auf ihn somit einen Teil seiner 
eigenen Persönlichkeit. Der Vorgang spiegelt sich in zeitgenössischen Darstellungen, die oft 
porträthafte Züge der zu schützenden Person oder Personengruppe tragen. Er ähnelt 
beispielsweise als alter Mann in Toga dem pater familias oder trägt als genius der Soldaten 
Militärgewand und -stiefel.120 
Trotz des Doppelgänger-Charakteristikums, auf das Georges Dumézil und Marie-Odile 
Charles-Laforge als charakteristisches Kennzeichen des römischen genius verweisen,121 lässt 
Censorinus seinen genius nicht gänzlich mit der Persönlichkeit oder dem animus des 
Menschen zusammenfallen. Die charakterliche und körperliche Nähe von Mensch und 
genius hebt das getrennte Bewusstsein beider nicht auf, sie stellt eine Angleichung dar.122 Die 
enge charakterliche Bindung zum Schützling offenbart eine offene Personalität des genius, 
die zu einem gewissen Grad mit der Individualität seines Schützlings gefüllt wird. Der 
genius weist somit paradoxer Weise zugleich eine Undifferenziertheit und eine Individualität 
als ontologisches Merkmal auf.  
Dem Menschen wird der genius mit dessen wesensimmanenter Funktion als hilfreicher 
Bewacher beigegeben (Genius autem ita nobis adsiduus observator adpositus est).123 Hierdurch 
wird angedeutet, dass der genius durch eine höhere Autorität beziehungsweise eine höhere 
Ordnung dafür eingesetzt wird. Angesichts Censorinus‘ späterer Ausführungen über die 
allem zugrunde liegende Ordnung und den letztlich von Göttern gelenkten Himmelskörper, 
die alles Leben und Handeln auf der Erde zu einem gewissen Grad lenken, fügt sich auch 
der genius in diese Ordnung. Er wird von dieser nicht eindeutig festgelegten Autorität 
beziehungsweise Ordnung dazu eingesetzt, seine vorgegebene Funktion zu erfüllen. Durch 
seine wesensimmanente, zentrale Funktion weist der genius die Rolle eines Boten und 
Mittlers, also einer zwischengestellten Exekutive, dieser Autorität auf. 
Handelt es sich bei der Autorität um die letztlich von Göttern ausgeführte Ordnung, 
kann behauptet werden, dass Censorinus durchaus höhere und niedere Götter im Sinn hat, 
wenn er mal von Göttern spricht, die lediglich in einem begrenzten Bereich aktiv werden 
und mal von Göttern, die den gesamten Kosmos leiten. Auf die diffuse Unterscheidung von 
zwei Götterbildern in Censorinus’ Geburtstagsbüchlein wurde bereits hingewiesen.124 Den 
höheren Göttern als Repräsentanten der kosmischen Ordnung würde der genius in seiner 
                                                 
120 Kunckel 1974, 10-13, 53, 55, 75, Nitzsche 1975, 7-10, Toynbee 1978, 329-330, Fröhlich 1991, 31, 33, Nehls 1993, 
122-123, Charles-Laforge 2011, 213. 
121 Dumézil 1983, 86-87, 91, Charles-Laforge 2011, 202, ähnlich Nitzsche 1975, ix, Fabian 1986, 107-108.  
122 Cens. de die nat. 3. 
123 Cens. de die nat. 3. 
124 Siehe Kapitel 4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus, 301-304. 
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ihm zugewiesenen Funktion als Schutzgottheit untergestellt. Den übrigen Gottheiten mit 
ihrem jeweilig zugewiesenen, begrenzten Aufgaben- beziehungsweise Einflussgebiet würde 
der genius danebengestellt. Allein in der Bedeutung für seinen individuellen menschlichen 
Schützling und aus dessen Blickwinkel steht der wohlgemerkt eigene genius, wie Censorinus 
(nicht ohne rhetorischen Hintergedanken)125 festhält, auch über diesen Gottheiten:  
Sed omnes hi semel in uno quoque homine numinum suorum effectum repraesentant, quocirca 
non per omne vitae spatium annuis religionibus arcessuntur. 
Diese Götter aber setzen alle nur ein einziges Mal bei jedem einzelnen Menschen die Kraft ihrer 
göttlichen Wirkung um, weshalb sie auch nicht das ganze Leben lang jedes Jahr durch eine 
Kulthandlung herbeibemüht werden (sondern nur ein einziges Mal).126 
 
Gemäß dem von Censorinus vertretenen Prinzip der kosmologischen 
Aufgabenverteilung, in dem jedem Wesen eine bestimmte Position und Funktion 
zugewiesen wird,127 verehrt der Schützling mit seinen Opfern zum Geburtstag nicht allein 
den eigenen genius, sondern zugleich die kosmologische Ordnung für die er steht und damit 
indirekt auch wieder sämtliche anderen Götter, die ebenfalls von der Ordnung in ihre 
Tätigkeiten eingesetzt wurden.  
 
(c) Intention und Tätigkeiten 
In der individuellen Zuordnung, der Hilfe und dem Schutz eines Menschen128 präsentiert 
sich Censorinus’ genius, wie erwähnt, weniger im Sinne des apuleischen genius-daemon als im 
Sinne von dessen custos-daemon. Censorinus’ genius begleitet den Menschen ein Leben lang, 
beschützt ihn und verhilft ihm zu wünschenswerten Dingen.129 Auf diese Art zeigt er sich 
nicht als Gruppenwesen, sondern orientiert sich als Einzelgänger sehr eigenständig am 
Schützling. Hinsichtlich der Frage nach der Intention des genius positioniert ihn Censorinus 
im Kontrast zu Apuleius’ custos-daemon ethisch weniger deutlich.  
Die Intention und moralische Orientierung des genius ist sehr stark am Wohlergehen des 
Schützlings ausgerichtet. Gegenüber Apuleius custos-daemon fehlt ihm die ethische, am 
Guten ausgerichtete Bewertung seines Schützlings vor einem Totengericht. Ebenso fehlt das 
mahnende und lenkende Einschreiten des genius bei gefährlichen oder abzulehnenden 
Verhaltensweisen des Schützlings. Zu Beginn des Geburtstagsbüchleins spricht Censorinus 
zwar von Gut (bona) und Übel (mala),130 bei seinen Ausführungen zum genius überwiegen 
                                                 
125 Dass Censorinus in einem Geburtstagsbuch die Bedeutung des genius gegenüber anderen Gottheiten 
hervorhebt, ist nicht verwunderlich. 
126 Cens. de die nat. 3, übers. v. Brodersen 2011, 42. 
127 Siehe Kapitel 4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus, 301-304.  
128 Cens. de die nat. 3. 
129 Cens. de die nat. 3. 
130 Cens. de die nat. 1. 
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jedoch Begriffe, die sich einer moralischen Wertung und der Betonung von Erziehung 
entziehen. Stattdessen wird auf Wohltaten und Genüsse verwiesen: Ehre, Würde, 
Wertschätzung, Sicherheit, Wirkung und Schmuck (honus, dignitas, decus, praesidium, fructus, 
ornamentum).131  
Die individuelle, unethische Orientierung des censorinischen genius korreliert mit der in 
der Forschung diskutierten Auffassung einer römischen, noch nicht von der kosmologischen 
Ethiklehre philosophischer Schulen vereinnahmten genius-Auffassung. Darin steht der genius 
vor allem für das persönliche Wohl des Schützlings. Während er sich in der öffentlichen 
Präsentation stets am Guten ausrichtet, ist er im privaten Zwiegespräch auch für das 
individuelle Wohl seines Zöglings offen, ohne dabei eine höhere, alle Menschen 
gleichermaßen berücksichtigende Gerechtigkeit in Betracht zu ziehen.132 Die Sinnlichkeit 
dieses weniger ethischen, sehr diesseitig orientierten genius-Konzepts in Form von 
kulinarischen Genüssen und sonstigen Freuden (Feste, Unterhaltung) stellt die 
philosophische Erbauung des Geistes (Weisheit, Enthaltsamkeit) und seine über allen 
persönlichen Freuden stehende Orientierung am Guten und der Wahrheit außerhalb des 
Fokus.133  
In dem Maße, in dem der genius von den Göttern gelenkt, in die feste Ordnung der Natur 
eingebettet wird und seine ihm immanent beigegebene Aufgabe ihn an diese Ordnung 
bindet, sind dem genius über die zugelassene Spannweite möglicher Aktionen 
hinausgehende Handlungen nicht möglich. So wird seine Ausrichtung an den Vorgaben der 
Götter und der kosmischen Ordnung in einem weiter gesteckten Rahmen gewährleistet.134 
Allerdings ist auch der Diskurs um das Gute der Götter und der göttlichen Ordnung nur 
                                                 
131 Cens. de die nat. 3. 
132 Nitzsche 1975, 19.  
133 Nitzsche 1975, 10-12, 18-19, Dumézil 1983, 86-87. Jane Nitzsche vermutet, dass der genius zunächst keine 
Moralinstanz darstellte. Bei Plautus steht der genius zwar dem Materiellen mitunter abgeneigt gegenüber, aber 
nicht den Genüssen des Lebens, Plaut. Capt. 301. Die Neigung weniger zum Materialismus als zur Lebensfreude, 
-kraft und Sinnlichkeit mit der Bereitschaft zum Ausgeben des Geldes für diese Freuden findet sich in Plaut. Aul. 
724-725. Gibt man dem genius zu essen und zu trinken, belebt man ihn und zugleich sich selbst im Sinne neuer 
Lebenskraft. Stoiker nehmen diese Verbindung später zum Anlass, die Pflege des genius als epikureische Hingabe 
an den Hedonismus zu kritisieren. Erst unter dem philosophischen Einfluss sieht Nitzsche die für Apuleius‘ 
custos-daemon typischen Merkmale der Moralisierung auftreten. Zentrale Bedeutung nimmt dabei die platonische 
Ethik ein, die die Rolle des genius als zum Guten hinführende Instanz stärkt, Nitzsche 1975, 21-41 (bes. 30-38). 
Allein der Aspekt der Strafe findet sich in Bezug auf den von Censorinus mit dem genius gleich gesetzten lar 
(Cens. de die nat. 3) bereits bei Plautus. So kann der lar beispielsweise einen Schatz vor einem Hausherrn 
verheimlichen, wenn dieser ihm unsympathisch ist, oder diesen zu ihm führen, wenn er sein besonderes 
Wohlgefallen hat. Sogar den frühen Tod kann er bewirken, Plaut. Aul. Prolog, Fröhlich 1991, 22. Dennoch findet 
sich auch in diesen Beispielen, wie bei Censorinus, keine explizite Verknüpfung der privaten Interessen des lar 
mit einer „höheren“ moralischen Gerechtigkeit. 
134 Siehe Cens. de die nat. 3 sowie Abschnitt (b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit in diesem Kapitel, 
308-310, und Kapitel 4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus, 301-304. 
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schwach ausgebildet. Censorinus redet von den Schätzen des Geistes und, dass diese der 
Ewigkeit der unsterblichen Götter am nächsten kommen.135 Damit zieht er in diesem 
speziellen Fall jedoch weniger einen Vergleich zwischen der ethischen Vollkommenheit der 
Götter als zwischen der Ewigkeit geistiger Güter und der Götter. Auch wenn Censorinus alle 
Wohltaten, die den Menschen zukommen, als etwas von den Göttern Kommendes 
beschreibt, fehlt eine stärkere, ethische Einbettung dieser Wohltaten als Ausdruck eines 
höheren, allgemeinen Guten und Gerechten.136 Auch bleibt unerläutert, wie stark sich der 
genius seiner Aufgabe als Bote der (göttlichen) Ordnung bewusst ist. Möglicherweise lenkt 
die von Censorinus erwähnte, unhörbare Musik der Götter, den genius in seinem Handeln 
ebenso unbewusst wie die Menschen.137 Sein eventuell fehlendes Bewusstsein für die 
Lenkung weist ihn als weniger souveränen und dadurch weniger bewusst an einem 
möglichen Guten orientierten Mittler der Götter aus. 
Zu berücksichtigen ist, dass sich Censorinus‘ genius sehr gradlinig in seiner Hilfe zeigt 
und sie bis zum Tode gewährt. Sein Schützling läuft nicht Gefahr, früher verlassen zu 
werden, sollte er sich seinem genius gegenüber weniger weise oder fromm verhalten. 
Censorinus betont zwar, Götter könnten durch bestimmte Handlungen gnädig gestimmt 
werden. Die naheliegende Förderung eigener Interessen durch ein Einschmeicheln beim 
genius liegt jedoch nicht im Blickfeld seiner Ausführungen. Der Schützling ist der Hilfe durch 
seinen genius gewiss, ob er ihm durch Opferungen am Geburtstag Dankbarkeit erweist oder 
nicht.138 Eine Unklarheit ergibt sich in Censorinus’ Aussagen in De die natali liber 3. Menschen 
opfern in aller Regel ihrem genius einmal im Jahr, stellt Censorinus fest und kritisiert doch 
kurz darauf, dass sie ihrem genius nicht opfern, sondern nur immer ihren eigenen Geburtstag 
feiern. Vermutlich beklagt sich Censorinus über einen Ist-Zustand, den er an einem Ideal-
Zustand misst, ohne dabei die Existenz von Konsequenzen zu indizieren.  
Die ungefährdete Sicherheit der Förderung durch den eigenen genius im Kontrast mit 
Apuleius‘ Auffassungen zeigt sich deutlich. Nur Weisheitsstreben, die Ausrichtung am 
Guten und genügend Frömmigkeit stellen eine Beziehung zum eigenen custos-daemon her, 
mahnt demgegenüber Apuleius. Auch Plutarch betont in Περὶ τοῦ Σωκράτους δαιμονίου, es 
wird denen geholfen, die sich bemühen.139 Auf einer Eigenleistung des Menschen beharrt 
Censorinus nicht. Sie spielt in seinem Weltbild keine erwähnenswerte Rolle. Der Mensch 
weiß vielleicht nicht immer um die Förderung durch einen genius und belohnt ihn nicht 
                                                 
135 Cens. de die nat. 1. 
136 Cens. de die nat. 1. 
137 Cens. de die nat. 13. 
138 Cens. de die nat. 3. 
139 Plut. de gen. 593-594, Vernière 1989, 244-245. 
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explizit, aber dennoch sind alle positiven Güter von ihm. Der genius präsentiert sich folglich, 
im Gegensatz zu Apuleius’ custos-daemon nicht allein über Zeichen, deren Deutung durch 
den Menschen notwendig ist, um daraus einen Vorteil zu ziehen. In den „Genuss“ seiner 
Taten kommt der Mensch selbst ohne bewussten Eigenanteil (Erkennen, Verehren oder eine 
korrekte, innere Einstellung).  
Die weniger explizite notwendige Ausrichtung am Guten, sowohl beim Schützling als 
auch beim genius, weisen auf bedeutsame Unterschiede gegenüber Apuleius‘ Weltbild und 
Fokus hin. Obwohl Censorinus zeitlich nach Apuleius schreibt und ein großes Interesse an 
der pythagoreischen Kosmologie hat, weist sein genius-Konzept eine geringere Orientierung 
am philosophischen Weltbild und einem weniger philosophisch geprägten genius auf. Die 




Censorinus’ genius ist nicht wie der beschriebene custos-daemon von Sokrates als Stimme 
erfahrbar. Es wird auch nicht erwähnt, dass er sich als Geist oder in sonst einer körperlichen 
Art zeigt. Deutlich erfahrbar wird er in den Wohltaten an seinem Schützling. Censorinus 
verkündet überschwänglich, alle Wohltaten des Lebens gingen auf den genius zurück. Bereits 
die eigene Geburt ist ein Zeugnis seiner Existenz. Alles weitere, was als schön, angenehm 
und gut empfunden wird, ist sein Werk.140 Auch die übrigen Götter sind in dieser Weise, auf 
indirektem Weg, erfahrbar.141 Bezüglich der sternenkundlich-kosmologischen Götter wird 
überdies eine körperliche Sichtbarkeit in Form der Himmelsgestirne angedeutet.142 
Im Zusammenhang der Erfahrbarkeit des genius betont Censorinus nicht wie 
Apuleius, es käme auf die Taten des Schützlings an, ob dieser in die Gunst der Erfahrung 
seines genius kommt. Wie bereits im vorherigen Absatz (c) Intention und Tätigkeiten 
aufgeführt, erfährt der Schützling positive Wohltaten, ob er dem genius dafür Dankesopfer 
bringt oder nicht, und wird er von seinem genius beschützt, unabhängig davon, ob er ein 
tugendhafter oder schändlicher Mensch ist. Er wird bereits im Mutterleib angenommen, wie 
Censorinus hervorhebt.143  
                                                 
140 Cens. de die nat. 3. 
141 Cens. de die nat. 1. 
142 Cens. de die nat. 8, 13. 
143 Cens. de die nat. 3. 
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(e) Fazit 
Der in De die natali liber vorgestellte genius weist dämonische Charakteristiken auf, die denen 
von Apuleius und Justin nahe stehen. Darunter fällt im Wesentlichen seine Nähe zum 
Menschen. Er begleitet seinen Schützling auf dessen Wegen und wird unmittelbar für ihn 
aktiv und erfahrbar. Darunter fällt ebenso die gewisse Botenfunktion, die er durch die 
Übernahme der genannten Aktivitäten für die kosmischen Götter beziehungsweise die 
kosmische Ordnung übernimmt. Er reiht sich damit in das im vorherigen Kapitel behandelte 
dämonisch geprägte Götterbild, das Censorinus neben dem kosmologischen Götterbild 
präsentiert. Charakteristiken eines solchen, sich durch dämonische Qualitäten 
auszeichnenden Gottes sind, wie erwähnt, nicht nur im Hinblick auf den genius zu finden, 
sondern liegen auch bei anderen Göttern vor: Unmittelbarkeit, Machtbegrenzung, 
Alltagserfahrbarkeit. In ihrer Übernahme einer kosmologischen Funktion und im Gegenüber 
zu höheren, globaleren und entfernteren Göttern konstruiert sich eine Hierarchie, die die 
dämonisch geprägten Götter in größere Unmittelbarkeit zu den Menschen stellt.144 
Bemerkenswerter Weise werden die Aussagen eines dämonisch geprägten Götterbildes 
nicht im Rahmen der Darlegung der chaldäisch-pythagoreischen Kosmologie getroffen, in 
der das griechisch-philosophische, universalistisch-abstrakte Götterbild favorisiert wird, 
sondern dann, wenn Censorinus ohne Bezugnahme anderer Gelehrte zu Wort kommt, wie 
besonders im Abschnitt zum genius.145 Censorinus bringt hier möglicherweise seine Prägung 
durch die selbst praktizierte, römische Kultreligion und den Hauskult zum Ausdruck, die er 
mit dem sternenkundlichen und philosophischen Götterbild zu verbinden sucht. Beide 
Bilder bleiben, wie bereits konstatiert, deutlich erkennbar und nicht gänzlich harmonisch 
nebeneinander bestehen.  
Die eher äußerliche Verortung, lokale Nähe des genius und seine fehlende Vermischung 
mit dem Totenkult und der menschlichen Seele deuten ebenso darauf hin, dass sich 
Censorinus in der Beschreibung des genius, trotz seiner stark philosophisch geprägten 
Lehrinhalte an anderen Stellen (insbesondere der des Pythagoras), weniger philosophisch 
beeinflusst zeigt als Apuleius. Ebenso rücken die fehlende Einordnung in eine Mythologie 
oder Götterbiographie und der große Stellenwert der Funktion den censorinischen genius in 
die Gruppe der durch dämonische Charakteristika geprägten Götter. 
Für die ontologische Bestimmung von Censorinus‘ genius kann geschlossen werden, dass 
Censorinus ihn nach seinem Wortlaut wie auch seiner Handhabung der anderen Götter 
                                                 
144 Siehe Kapitel 4.3.2. Götter- und Weltbild des Censorinus, 301-304. 
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eindeutig als deus bezeichnet und auch gleichwertig unter die anderen, sich durch 
dämonische Qualitäten auszeichnenden Götter einordnet. Dennoch verweist Censorinus auf 
Eigenheiten, die speziell dem genius zukommen und ihn so, insbesondere aus Sicht des 
menschlichen Individuums, von den anderen dämonischen Göttern abgrenzen. Ihn zeichnet 
speziell seine permanente Nähe und Sorge für seinen Schützling aus. Die anderen 
dämonischen Götter verbinden sich weniger eng mit dem Menschen.146 Das 
Charakteristikum der Unmittelbarkeit trifft auch auf die übrigen dämonisch geprägten 
Götter zu. Es tritt jedoch bei Censorinus’ genius, wie von Censorinus selbst betont, durch 
dessen permanente Nähe besonders stark hervor.147 
Jörg Rüpke bestätigt Censorinus’ Aussagen, Götter seien für kleinste Handlungen und 
Ereignisse im Alltag des Menschen zuständig, als typisches Merkmal der römischen 
Religion.148 Er bestätigt die Kontakte jedoch auch als zeitlich und situativ eingeschränkt: 
Die Kontakte sind punktuell, auf ganz bestimmte Situationen begrenzt […]. Außerhalb dieser 
Kontaktpunkte aber galt die pax deorum als Normalzustand, der Friedenszustand geregelter 
gegenseitiger Nichtintervention (es fällt schwer, die Nuancen des lateinischen Wortes verständlich 
zu übersetzen) der Götter – kollektiv, im Plural – mit den Menschen.149  
Censorinus’ genius zeichnet demgegenüber aus, dass er sein Dasein direkt und permanent 
einem einzelnen menschlichen Individuum widmet. Die ständige Nähe des genius ist 
bedeutsam, weil sie eine enge Beziehung des Menschen zum Gott ermöglicht. Es zeigt sich 
beispielsweise, wenn Censorinus darlegt, beim genius sei im Vergleich zu anderen 
Götteropfern darauf zu achten, dass der Schützling des genius die Opfergabe zuerst kostet.150 
In dieser nahe stehenden Beziehung muss das eigentliche Interesse am genius gesucht 
werden, dasselbe Interesse, das auch die Ausführungen Apuleius’ zum custos-daemon in De 
deo Socratis sowie zur Isis-Figur in den Metamorphoses begründete. 
Nicht nur die Permanenz der göttlichen Nähe, auch seine alleinige Ausrichtung auf einen 
individuellen Menschen stellt eine Besonderheit dar. Hier dreht sich die traditionelle 
Hierarchie Gott-Mensch mit der Orientierung der Götter nicht allein am Menschen, sondern 
auch oder hauptsächlich an der Natur, dem Schicksal oder Götterpantheon,151 nahezu um.152 
Der höchst individuellen Zuweisung, nicht allein auf einen einzelnen Haushalt, sondern eine 
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einzelne Person, wird auch Censorinus gewahr. Sie macht den genius unter allen Göttern 
singulär und daher einer besonderen Ehrerbietung im Rahmen eines Geburtstagsbüchleins 
würdig.153 Die Besonderheit des genius ist in diesen ausgeprägten dämonisch-unmittelbaren 
Qualitäten zu suchen, die ihn von den übrigen Göttern für den Menschen hervorheben. Er ist 
am stärksten auf das Individuum zugeschnitten, dient ihm ein Leben lang, kommt ihm am 
nächsten, ist in dessen Alltag täglich an seinen Taten erfahrbar und hat die Interessen seines 
Schützlings am stärksten zu seinen eigenen gemacht. Er ist seinem Schützling so nah, dass 
sogar die Persönlichkeiten beider fast verschmelzen.  
Censorinus, wie bereits Justin und Apuleius, kommt insofern nicht ohne nahes 
Götterbild aus. Er konstruiert ein fernes in Bezug auf das kosmologische große Ganze. Für 
den einzelnen Menschen stellt er die Verbindung zu den Göttern über einen speziellen 
(Mittler-)Gott her, der sich in der Ferne und Erhabenheit der Götter zwischen Mensch und 
Universalgott ansiedelt. 
An Censorinus’ genius zeigt sich keine explizite, sondern eine graduelle Unterscheidung 
Gott-Dämon mit offenen Grenzen zu anderen transzendenten Wesen. So ließ sich bei Justin 
und Apuleius der gleiche graduelle Übergang Bezug auf die Unterscheidungen Dämon-
Geist, Dämon-Mensch/Heroe, Dämon-Seele/Gewissen feststellen in. Obwohl Censorinus 
seinen genius als Gott beschreibt, weist er doch charakterliche Qualitäten und Funktionen 
auf, die stark an Justins und Apuleius dämonische Wesen erinnern und viele der in der 
Einleitung unter dem Oberbegriff „Dämon“ zusammengefassten Merkmale beinhalten. 
Ähnlich verhielt es sich mit der Zuordnung von Jesus und dem πνεῦμα ἅγιον bei Justin. Als 
Grenzfälle weisen sie auf die Beschränkungen des Dämonenkonzepts im Hinblick auf ihre 
inhaltlichen Qualitäten aber auch die von ihren individuellen Autoren zugeschriebenen 
Klassifikationen hin. Um zu einem angemessenen Vergleich zu kommen, ist es insofern 
geeigneter, sich an inhaltlichen Qualitäten statt an Begrifflichkeiten zu orientieren. 
4.4. Anthropologische Reflexion und Stellenwert des Individuums 
Obgleich Censorinus seinen genius als deus bezeichnet, zeigen sich auch bei diesem Wesen 
ähnliche Charakteristiken wie bei den bereits bei Justin und Apuleius behandelten. Ebenso 
stellt auch bei Censorinus, die Herstellung einer Nähe zu den Göttern über ein dämonisch 
geprägtes Wesen einen bedeutsamen Eckfeiler seines Weltbilds dar. Im Folgenden geht es 
darum, zu ergründen, ob durch Censorinus’ genius ebenso anthropologische Aussagen 
formuliert oder erkennbar werden. Damit soll die Frage vorbereitet werden, inwiefern die 
anthropologischen Aussagen durch Censorinus’ genius mit den anthropologischen Aussagen 
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der bereits für die anderen beiden Autoren untersuchten dämonischen Wesen vergleichbar 
sind. Gibt es bestimmte anthropologische Gründe für die Heranziehung dämonischer Wesen 
beziehungsweise bestimmte Auswirkungen auf Ethik und Menschenbild? Bevor das Werk 
De die natali liber auf die betreffenden anthropologische Aussagen hin untersucht werden 
soll, erweist es sich als förderlich, kurz Vermutungen anzustellen im Hinblick auf 
Censorinus’ Gründe für das Schreiben seines Geburtstagsbuchs: welchen oder welche 
Adressaten hat er im Sinn und welches Ziel bezweckt er mit seinem Werk?  
 Offiziell gilt der Jubilar und Gönner Quintus Cerellius als Adressat. Ihm möchte 
Censorinus einen Teil des von ihm erhaltenen Wissens und der geistigen Förderung als 
Dankbarkeitsbeweis zum Geburtstag schenken. Censorinus vergleicht es mit den 
Opfergaben, die einen Teil der von Göttern erhaltenen Gaben darstellen und als Beweis der 
Wertschätzung zurückgegeben werden.154 Censorinus beabsichtigt als Philologe und 
Rhetoriker einen geistigen Wissensschatz (opes in animo) zu schenken. Er verkündet die 
Ablehnung typischer Geschenkformen, wie die eines ethisch-philologischen Werks über die 
Kunst des glücklichen Lebens sowie die in Rhetorik-Lehrbüchern zu findenden Beispiele für 
eine allein den Jubilar verherrlichende laudatio. Cerellius besäße bereits alle Weisheit, 
begründet Censorinus, und jegliche Preisung stehe daher nur nach. Anstelle dessen stellt 
Censorinus aus philologischen Schriften ein Kompendium zu Fragen der Geburt und des 
Lebens zusammen.155 Er möchte ein personalisiertes Geschenk überbringen, um seinem 
Freund alles Gute zu wünschen, ihn zu loben und ihm für seine Unterstützung zu danken.  
Einer möglichen Unterstellung, Censorinus gedenke mit seinem Geschenk in erster 
Linie seinem eigenen Geltungsbedürfnis Genüge zu tun, greift der Text vorweg, um es zu 
verneinen.156 Dennoch zeigt Censorinus’ Vorsorge gegenüber diesem Vorwurf, dass die 
Vermutung nicht gänzlich abwegig ist. Die kunstvolle Ausarbeitung des Werks und das 
umfangreiche und sorgfältig recherchierte Wissensmaterial stützen, trotz gegenteiligen 
Bekundens, eine ins Kalkül gezogene, mögliche Verwendung zu weiteren Zwecken. So steht 
fest, dass Censorinus zumindest Cerellius und unter Umständen auch dessen Freunden 
einen Überblick über das antike Wissen zum Thema der Geburt und des Lebens geben 
möchte und dieses dabei so auslegt, wie er es verstanden wissen will. Auf einen größeren 
Bekanntheitsgrad konnte er dabei gehofft haben. 
Bisher herausgearbeitet wurde Censorinus’ Interesse, den genius in De die natali liber 
als ganz besonderen Gott vor allen anderen Göttern gelobt zu wissen. Hierbei ist zu 
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bedenken, dass es sich um ein Geburtstagsbuch handelt, in dem der Anlass vorgibt, welche 
Themen rhetorisch besonders hervorzuheben sind. So schließt die Hervorhebung nicht 
notgedrungen aus, dass Censorinus nicht im Rahmen einer anderen Gelegenheit durchaus 
die Vorzüge eines anderen Gottes rhetorisch kunstvoll angepriesen hätte. Dadurch erhält die 
Verbindlichkeit seines dämonologisch geprägten Weltbilds einen Dämpfer. In weiteren 
Aussagen des Textes leuchten der frohe Anlass des Geburtstags sowie das Bestreben der 
Ausrichtung guter Wünsche für die nächsten Jahre durch. Censorinus‘ Intention eines 
„fröhlichen“ Werkes für einen „fröhlichen“ Anlass ist bei der Auswertung anthropologischer 
Aussagen zum Geburtstagsbuch mitzuberücksichtigen.  
Die folgenden Ausarbeitungen sollen zum einen dazu verhelfen Censorinus‘ 
Intention zu präzisieren. Welche Vorstellungen hat er von der Welt, den Göttern, dem genius, 
den Menschen sowie deren Werten. Zum anderen sollen die Ausarbeitungen ermöglichen, 
auch textimmanente, anthropologische Botschaften einzubeziehen, die nicht zwangsläufig in 
Censorinus’ Bewusstsein gelegen haben mögen, aber dennoch zugrunde liegen und für eine 
vollständige Erfassung der in De die natali liber dargelegten Sichtweise notwendig sind.  
 
4.4.1. Anthropozentrismus und Individualität 
Für Klaus Sallmann befasst sich Censorinus‘ Geburtstagsbuch im gleichen Maße mit 
Selbstfindung, Individualität und Existentialismus wie Mark Aurel oder Apuleius. Zunächst 
erscheint das angesichts der erstaunlich unterschiedlichen Werke überraschend. Mark 
Aurels Werke kennzeichnen für Sallmann eine melancholische Verinnerlichung des 
Individuums.157 Im Rahmen der vorliegenden Arbeit konnte für Apuleius eine 
Identitätssuche als leitender Topos in den Metamorphoses konstatiert werden. Die 
Identitätssuche wird am Ende des Romans sowie auch in De Deo Socratis in Form eines 
dämonologischen Weltbilds mit sich daraus ergebenden Werten und Zielen gelöst.158 Beide 
Autoren scheinen, in ihren Auseinandersetzungen mit dem individuellen Einzelschicksal mit 
dem nüchternen Wissenskompendium eines Censorinus wenige Gemeinsamkeiten 
aufzuweisen.  
Die Unterschiede erweisen sich darin, dass Censorinus zwar postuliert, sich von einer 
existenz-philosophisch geprägten Lebensethik im Sinne einer Lebensbewältigung 
abzuwenden,159 letztlich aber doch das gleiche Themenfeld von einer positivistisch-
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wissenschaftlichen Sichtweise her beleuchtet.160 So sind Censorinus‘ Fragen gleichfalls auf 
die individuelle Existenz einer Person bezogen und beschäftigen sich mit dem einzelnen 
Menschen, seiner Geburt, Herkunft und seinem Leben.161 Selbst der chronographische Teil 
kann als Versuch aufgefasst werden, die Erkenntnisse zur Zeitlichkeit des Menschen 
darzulegen.162 Er sucht, den Menschen innerhalb und über dessen Leben hinaus zeitlich in 
einem kosmologischen Zusammenhang zu verorten. Censorinus’ Ausführungen greifen 
dabei auch die Frage nach dem Maß erlaubter Individualität, die dem Menschen in einem 
geordneten Kosmos zur Verfügung steht, auf. Er geht auf verschiedene Zeiträume, die ein 
Fötus für seine Geburt benötigen kann,163 und auf verschiedene Alter, die ein Mensch 
erreichen kann, ein und untersucht, woran die zeitlichen Differenzen liegen.164  
Für den genius meint Marie-Odile Charles-Laforge aufzuzeigen, dass dieser eine 
Divinisation der individuellen Persönlichkeit und seiner immanenten Qualitäten darstellt.165 
Die Verknüpfung zum Göttlichen ist über die enge und direkte Verbindung zum genius ist 
bei Censorinus tatsächlich gegeben und auch die Divinisation der individuellen Qualitäten 
können angesichts der Qualität des genius als Doppelgänger durchaus mit impliziert worden 
sein. Allerdings findet sich in Censorinus‘ Text zu wenig Betonung dieser Aspekte, um sie 
als bewusste Intention von Text oder Autor hervorzuheben. Von einer direkten 
Vergöttlichung der individuellen Persönlichkeit lässt sich nicht sprechen. 
Censorinus‘ genius wird dem Geltungsbedürfnis des Menschen nicht durch dessen 
Vergöttlichung, sondern die Anbindung an ein göttliches Wesen und die Einbindung in eine 
göttliche Ordnung gerecht. In diesem Sinne fällt auf, dass jeder Mensch einen Gott für sich 
hat, der ihm zugestellt wird, ihn fördert und nicht von seiner Seite weicht. Insofern zeigt 
sich, wie bereits erwähnt, dass der Mensch, wohlgemerkt als einzelner, von so großer 
Bedeutung ist, dass ihm ganz persönlich ein göttlicher Helfer zugestellt wird. Zwar gibt es 
auch Götter für kleinste Handlungen und Ereignisse im Alltag des Menschen, aber die 
Betonung, dass ein Gott für einen Menschen geschaffen wird und sein Leben allein diesem 
widmet und nach ihm ausrichtet, ist für Götter ungewöhnlich. Normalerweise richten sie 
sich, weniger am Menschen als an der Natur, dem Schicksal oder dem Götterpantheon aus.166 
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Apuleius betont im Unterschied zu Censorinus viel stärker die Position des custos-
daemon als Mittler der Götter (nicht Diener der Menschen), der in ihrem Auftrag tätig wird 
und zum Teil auch gegen seinen „Klienten“ urteilen muss, wenn dieser vor dem jenseitigen 
Totengericht (der Götter beziehungsweise des Kosmos) steht.167 Bei Censorinus ist wenig 
Rede von einer vom Schützling abweichenden oder eingeschränkten Loyalität.168 Er führt 
lediglich an, dass der genius erschaffen worden sein kann, wobei er den Erschaffer nicht 
erwähnt und diesem insofern wenig Aufmerksamkeit zukommen lässt: sive quod una genitur 
nobiscum – „sei es, weil er selbst gleichzeitig mit uns gezeugt wird“.169 So wird bei 
Censorinus, stärker als bei Apuleius, der Mensch zum alleinigen Fixpunkt des genius. 
Die in der ontologischen Bestimmung des genius angesprochene Nähe und Privatheit 
der Bindung zwischen genius und Mensch170 drückt Censorinus in den Worten aus: hunc in 
nos maximam, quin immo omnem habere potestatem creditum est – „Dass dieser Gott über uns die 
größte, ja sogar alle Gewalt habe, hat man geglaubt“.171 Dass diese Stelle nicht nur die 
Auffassung gewisser Leute wiedergibt, sondern von Censorinus selbst vertreten wird, zeigt 
sich darin, dass er einige Sätze weiter die Begründung für die überragende Bedeutung des 
genius für das Individuum, gibt:  
quamquam non solum hic sed et alii sunt praeterea dei conplures hominum vitam pro sua quisque 
portione adminiculantes. […] sed omnes hi semel in uno quoque homine numinum suorum 
effectum repraesentant, quocirca non per omne vitae spatium annuis religionibus arcessuntur. 
Freilich gibt es nicht nur ihn, sondern außerdem noch mehrere andere Götter, die das Leben der 
Menschen in ihrem jeweiligen Bereich fördern. […] Diese Götter aber setzen alle nur ein einziges 
Mal bei jedem einzelnen Menschen die Kraft ihrer göttlichen Wirkung um, weshalb sie auch nicht 
das ganze Leben lang jedes Jahr durch eine Kulthandlung herbeibemüht werden (sondern nur ein 
einziges Mal).172 
  
Die Aussage ist besonders interessant, da sie die sonst allgemein bekundete Bedeutung der 
römischen Götter nicht nur vernachlässigt, sondern untergräbt. Nach Censorinus sind die 
Götter nicht nur weniger häufig wirksam, sondern nur ein einziges Mal. Er hebt die 
permanente Präsenz und die zahlreichen Verdienste des genius drastisch gegenüber den 
anderen Göttern hervor, die nur für besondere Anlässe und spezielle Bereiche bedeutsam 
sind. Der genius ist für den permanenten Alltag und für alle Bereiche Ansprechpartner. Er ist 
am individuellsten auf die eigene Person gerichtet und immer anwesend. Der Blickwinkel 
geht allerdings vom Menschen, genauer vom Individuum und speziell vom eigenen Selbst 
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aus. Von diesem Blickwinkel aus wird die Bedeutung der Götter vorgenommen. Zugleich 
manifestiert sich ganz konkret der Aspekt, der auch Apuleius für den Vorrang eines 
persönlichen Gottes plädieren ließ, der Aspekt der persönlichen Bindung. Die Bindung 
zwischen genius und dem eigenen Selbst (auch wenn den Menschen nicht immer bewusst)173 
wird von Censorinus im Vergleich mit den anderen Göttern als am stärksten 
beziehungsweise unmittelbarsten empfunden.  
Die Nähe und Persönlichkeit der Bindung prägt ebenso den genius-Kult. So 
konstatiert Censorinus, dass jeder seinem genius an seinem eigenen Geburtstag opfert (suo 
quisque natali veneremur).174 Als Besonderheit führt er auf, dass der Opfernde als erster von 
der Opfergabe kosten muss (illud etiam in hoc die observandum, quod Genio factum neminem 
oportet ante gustare quam eum, qui fecerit).175 Diese Regel weicht vom üblichen Ritus ab. Die 
enge Beziehung zwischen dem Opfernden und seinem Gott verbietet ein ansonsten 
zugestandenes Intervenieren Dritter. Angesichts dessen, dass Riten generell 
gemeinschaftlich und öffentlich vorgenommen und in ihrer Funktion auf die Bindung der 
Gemeinschaft ausgerichtet sind, findet sich hier die Betonung der Privatheit des Kultes als 
von Censorinus selbst hervorgehobene Besonderheit.  
Als letzter Punkt lässt sich nicht nur die Referenz auf das Einzelindividuum 
hervorheben, sondern auch die Referenz auf das Buch als Einzelwerk. Es ist allgemein als 
Eigentümlichkeit des Werks bemerkt worden, dass es eine Selbstdatierung quasi im Sinne 
eines „Höhepunkts des Buches mit persönlicher Note“ vornimmt. Es datiert die Bestimmung 
des aktuellen Jahres seiner Entstehung nach sieben verschiedenen Zeitrechnungen, die alle 
auf den Sommer 238 nach Christus führen.176 Insofern hebt sich hier das Werk als 
individuellen Beitrag ebenfalls hervor. 
 
4.4.2. Determinismus 
Es zeigt sich, dass die Betonung des Individuellen im Buch einen nicht zu unterschätzenden 
Stellenwert einnimmt. In Bezug auf die individuelle Beziehung zwischen einem genius und 
seinem Schützling stellt sich die Frage, ob die Einzelbeziehung das einzige individuelle 
Element ist, das heißt, ob jede Einzelbeziehung zwischen genius und Mensch zwar eine 
individuelle aber eine immer gleich gestaltete ist. Zur Beantwortung ist es nötig, sich mit 
dem Grad an Determiniertheit in Censorinus’ Weltbild zu beschäftigen. Sind dem Menschen 
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Abweichungen zu anderen Menschen in seiner Beziehung zum genius wie der Art seiner 
Lebensführung gegeben? Allgemeiner formuliert, stellt sich die Frage nach der kosmischen 
Eingebundenheit des Menschen, also dem Ausmaß, in dem eine Einzelperson in ein soziales 
oder kosmologisches Netzwerk eingebettet ist. Handelt es sich beim Menschen um eine lose 
Entität im Kosmos oder ist er durch gewisse Strukturen oder mit anderen Entitäten vernetzt? 
Damit verknüpft stellt sich die Frage nach der Atmosphäre, die in Censorinus’ Weltbild 
vorherrscht. Handelt es sich um eine Atmosphäre, die Sicherheit, Schutz und Harmonie der 
Individualität und Freiheit voranstellt und dabei vielleicht ein Gefühl von Ohnmacht 
bewirkt, oder begünstigt sie Konfrontation und Unsicherheit, gewährt dabei unter 
Umständen aber Möglichkeiten individueller Gestaltung?  
 Als zentrale Schutzinstanz fällt zunächst der genius auf, „in dessen Schutz jeder lebt, 
sobald er geboren wird“ (Genius est deus, cuius in tutela ut quisque natus est vivit)177 und dem 
jeder sein ganzes Leben lang, jährlich opfert.178 Er verlässt seinen Schützling nie. Der Mensch 
steht also von Geburt bis Tod grundsätzlich und unabhängig von der Konstitution der Welt 
wie auch seiner eigenen Konstitution unter dem Schutz einer höheren Wesenheit. Er steht 
unter einer basalen Urakzeptanz und Sicherheit, die nicht erworben werden muss, sondern 
grundsätzlich und ohne eigenes Zutun gegeben wird. Über den schützenden Einfluss des 
genius auf den Menschen,179 sagt Censorinus, er sei so groß, dass man meinen könne, dass 
„dieser Gott über uns die größte, ja sogar alle Gewalt habe“ (hunc in nos maximam, quin immo 
omnem habere potestatem creditum est).180 In der Beziehung zum genius zeigt sich insofern ein 
klarer Determinismus an. Sein Schutz ist gegeben und seine Lenkung allmächtig und 
unausweichlich.  
Eine deutliche Harmonie und Eintracht zeigt sich darin, dass Censorinus das Konzept 
des doppelten genius ablehnt181 und somit die Möglichkeit von zwei (einander in der Regel 
widerstrebenden) Seiten im Menschen ausschließt.182 Es besteht für den Menschen keine 
Notwendigkeit, sich zwischen zwei lenkenden Richtungen zu entscheiden. Das, was ihn in 
eine Richtung lenkt, ist göttlich und gut: „da ich von dir und deiner Freundschaft meine 
Ehre, Würde, Wertschätzung und Sicherheit, kurz: alle Wohltaten des Lebens empfange“ 
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(cum ex te tuaque amicitia honorem dignitatem decus adque praesidium, cuncta denique vitae praemia 
recipiam).183 Der Mensch kann also in die Art der Lenkung als eine gute Lenkung vertrauen. 
Insbesondere folgende vier Hinweise belegen die Bewertung, die Führung des genius sei 
sicherer als die des apuleischen custos-daemon. Erstens spricht Censorinus nicht von der 
Gefahr, eine falsche, innere Stimme zu hören.184 Zweitens ist die Lenkung nicht nur eine zu 
erstrebende Möglichkeit, sondern eine Gewissheit.185 Drittens werden keine Wesen 
angeführt, die wankelmütigen und schwachen Menschen zur ernsthaften Gefahr und 
irreführenden Macht werden können, wie die larves in Apuleius‘ Werken.186  
Ein vierter, im nächsten Kapitel weitere Bedeutung erlangender Punkt187 ist, dass 
Censorinus jegliche Aspekte einer urteilenden, sich möglicherweise gegen den eigenen 
Schützling wendenden Macht weglässt. Der genius ist gut und beschützend. Im ganzen Werk 
findet sich niemals die Rede von einem jenseitigen Leben188 und so auch nicht von einem 
Totengericht, das den Menschen beurteilt und möglicherweise bestraft. Alle diese Dinge sind 
von großer Bedeutung für Apuleius‘ zentrale Aufforderung, sich der Philosophie zu widmen 
und all dem, was er darunter versteht.189 Allein Censorinus gewählte Terminologie des 
genius als adsiduus observator190 lässt einen kleinen Deutungsspielraum zu. So zeigen Klaus 
Sallmanns und Kai Brodersens Versuche einer sinngemäßen Übersetzung, dass Censorinus‘ 
Wortwahl nicht zweifelsfrei deutlich macht, ob der genius allein im Sinne eines Beschützers 
wie Sallmann es andeutet („wachsamer Beschützer“)191 verstanden werden soll oder auch als 
gewisse kontrollierende Instanz wie in Brodersens Übersetzung offen gelassen („hilfreicher 
Bewacher“).192  
Ein bedeutender Topos der Sicherheit findet sich neben dem genius im wiederkehrenden 
Bild vom Kreislauf, der insbesondere in Censorinus‘ Thematisierung des Ursprungs des 
Menschen als einem Henne-Ei-Problem auftaucht193 und auch sonst unterschwellig spürbar 
bleibt. Censorinus‘ eigener Standpunkt wird durch seine Ablehnung sämtlicher anderer 
Meinungen abgesehen von der eines ewigen Kreislaufs von Zeugung und Geburt (sed orbum 
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184 Apul. de deo Socr. 19. 
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esse quendam generantium nascientiumque)194 erkennbar. Er weist jegliche Version von 
Erstgeborenen, die durch göttliche Kraft (divinitus) oder die Natur (naturave) geschaffen 
werden, zurück. Die Ablehnung wird in einer Vielzahl kritischer Bekundungen deutlich: 
nam ut mittam, quod fabulares poetarum historiae ferunt – „Nicht näher eingehen will ich hier 
auf das, was die legendenhaften Geschichten der Dichter angeben“,195 magis monstruosas, certe 
non minus incredibiles […] opiniones – „noch phantastischere, sicherlich aber nicht weniger 
unglaubhafte Vorstellungen“,196 cetera quid necesse est persequi, quae non capiant similitudinem 
veritatis? – „Ist das Übrige nachzuverfolgen noch nötig, was ja ohnehin auch nicht den 
Anschein von Wahrheit beanspruchen kann?“.197  
Die in Censorinus’ Augen volkstümliche Auffassung (vulgo creditum est) von Vorfahren 
aus der Erde oder ihrer Abstammung von Nymphen und Faunen lehnt Censorinus ebenso 
ab. Es ist nicht erkennbar, ob er damit aussagen möchte, dass er an die Wesen als solche 
nicht glaubt oder lediglich die Abstammung der Menschen von ihnen: quaedam tenuisse non 
difficile ruidis antiquorum credulitas recepit – „was die noch ungeschulte Leichtgläubigkeit der 
Alten ohne Schwierigkeit übernommen hat“.198 Ebenfalls die Abstammung von Göttern und 
Drachen kritisiert er mit deutlichen Worten: nunc vero eo licentiae poeticae processit libido, ut vix 
auditu ferenda confingant – „heute ist die Lust an der poetischen Freiheit aber so weit 
fortgeschritten, dass Dinge zusammengedichtet werden, die man kaum anhören kann“.199 
Allein Zenons Auffassung von einer neuen Welt, die durch Feuer entsteht, bleibt 
unkritisiert.200 Ihre Kürze, Hintenanstellung und Einbettung inmitten von abgelehnten 
Meinungen lässt jedoch annehmen, dass sie weniger bedeutsam ist als die erste, deutlich 
eingehender präsentierte Auffassung vom ewigen Kreislauf.201 Sonst scheint Censorinus nur 
noch in den Ausführungen zu historischen Zeitabschnitten einen Anfang, zumindest für die 
Zivilisation in der er sich gerade befindet, anzunehmen. Er nennt frühe Zeitalter, wobei er 
jedoch auch deren Sagenhaftigkeit und das Unwissen über diese Zeiten betont.202 
An anderer Stelle angeführte Äußerungen bestätigen, dass für Censorinus der Aspekt 
des ewigen Kreislaufs überwiegt. Seine Definition von der Ewigkeit (aevum) ist folgende: est 
enim inmensum, sine origine, sine fine, quod eodem modo semper fuit et semper futurum est – „Sie ist 
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unermesslich, ohne Ursprung, ohne Ende und sich gleich bleibend; sie hat immer bestanden 
und wird immer bestehen“.203 Censorinus vertritt durch das Fehlen von Ursprung und 
Weltuntergang eine starke Kontinuität und Stabilität. Sein Weltbild lässt keinen Grund zur 
Angst zu und gibt Sicherheit, da es ewig gleich bleibt und alle Dinge in einem permanent 
fortdauernden, gesicherten Gleichgewicht existieren. Der Effekt der Sicherheit zeigt sich 
sogar da, wo Censorinus darauf eingeht, dass das Leben des einzelnen Menschen ein Ende 
findet, insofern begrenzt ist.204 Er akzentuiert, dass der Mensch sich durch seinen Samen und 
spezifische Eigenschaften seiner Selbst in seinen Nachfahren fortpflanzt,205 und betont so den 
„Kreislauf […] in der die Natur des Menschen vom Samen wieder zur Aussamung gelangt“ 
(orbem […], dum natura ab sementi humana ad sementim revertitur).206 Diese Fortexistenz ist, 
obwohl Censorinus das Menschenleben in seiner Gänze zu behandeln sucht,207 
bemerkenswerter Weise das einzige „Jenseits“ auf das er sich im gesamten Werk bezieht. 
Zugunsten einer sicheren Weltordnung ordnet er den Menschen in ein festes kosmologisches 
Muster ein und lässt die Bedeutung des Individuums im ewigen Fortbestand der Gattung 
„Mensch“ aufgehen. 
Bezüglich seiner Jahresbetrachtungen geht Censorinus abermals, deutlich von der 
Sternenkunde geprägt, auf Kreisläufe, wie den Umlauf der Sonne innerhalb eines Jahres, 
ein.208 Das „Chaldäische Jahr“ (anno Chaldaico) ist eine Zeitspanne in der „die Wetterlagen, 
gute und schlechte Ackererträge, ja auch Krankheits- und Gesundheitsphasen im Umlauf 
wiederkehrten“ (tempestates frugumque proventus ac sterilitates, item morbos salubritatesque 
circumire).209 Aristoteles‘ Größtjahr bezeichnet die Zeit in der die Kreisbahnen von Sonne, 
Mond und den fünf Planeten so durchlaufen werden, dass alle wieder im selben Sternbild 
stehen.210 Das Jahr generell ist für Censorinus die Zeitspanne in der die Sonne zwölf 
Sternbilder durchläuft und dorthin zurückkehrt, von wo sie aufgebrochen ist (unde profectus 
est, redit).211 Ebenfalls wird die Welt in den Jahreszeiten abwechselnd verbrannt (Sommer) 
und überflutet (Winter).212 
Censorinus‘ Fokus auf die Stabilität eines harmonischen und geordneten Kreislaufs wird 
auch auf anderen Ebenen deutlich. So bemerken Klaus Sallmann und Kai Brodersen 
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Censorinus‘ Vermeidung jeglicher gegenwärtiger Krisen. Neuplatonismus und Christentum 
scheinen spurlos an Censorinus vorbeigegangen zu sein.213 Statt auf die verworrene Situation 
das Sechskaiserjahr, der Entstehungszeit des Buches, einzugehen, favorisiert er die große 
Geschichte bis zu Caesar, Augustus und Vespasian, zitiert Varros Aussage, dass Rom noch 
mehrere Jahrhunderte bestehen bleibt, und betont die alle Zeiten übergreifende Harmonie 
und Ordnung der Welt, die vom Mikrokosmos des Kindes bis zum Makrokosmos des 
Universums reicht.214 Ebenso legt Censorinus seinen Fokus auf die Einheitlichkeit der 
mediterranen Bildungskultur und die „große Vergangenheit“ der antiqui nostri.215 Er gibt eine 
Übersicht über bedeutende griechische, römische und ägyptische Gelehrte vom sechsten 
Jahrhundert vor Christus bis in seine Zeit.216 Diesen Einheitsgedanke einer großen 
mediterranen Kultur zeichnete bereits Apuleius aus.217  
Klaus Sallmann vergleicht Censorinus‘ Selbstsicht mit der eines humanistischen 
Sachverwalters des gesamten Kulturerbes der Alten, der das Erbe mit den Mitteln 
pädagogischer Rhetorik einer Gesellschaft verfügbar machen möchte, der die eigene 
Bildungstradition und Identität zu entgleisen drohen. In dem Sinne präsentiert Censorinus 
sein Werk, im Vergleich mit der polemischen Argumentation eines Augustinus und dem 
Kulturkampf paganer und christlicher Literatur im vierten Jahrhundert nach Christus, in der 
ruhigen varronisch-ciceronischen Art, ohne Anfechtungsangst, mit großer (Selbst-)Sicherheit 
und gelassener Hingabe an den Gegenstand.218  
Apuleius‘ Metamorphoses behandelte eine ähnliche „Flucht“ aus einer unsicheren Welt in 
den sicheren Hafen einer Halt gebenden Religion. Allerdings muss, wie zu Beginn bemerkt, 
berücksichtigt werden, dass sich unabhängig von Censorinus‘ möglicher, privater 
Einstellung die Stabilität seines präsentierten Welt- und Götterbilds auch dem Genre eines 
Geburtstagsgeschenks anpasst, in dem Problematiken und düstere Weltprognosen fehl am 
Platze wären. 
Mit der Betonung des Kreislaufs erschöpft sich Censorinus‘ Gedanke von Stabilität und 
Sicherheit nicht. Er geht sehr umfassend auf ein kosmologisches Wirksystem mit einer 
vorgegebenen Struktur des Lebens ein, die zentral von der pythagoreischen Harmonielehre 
geprägt ist.219 Die Ausführungen zu den Geschehnissen vor der Geburt (Aus welchem Samen 
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wird der Fötus gezeugt? Was entwickelt sich beim Fötus als erstes? Wie wird das Kind im 
Mutterleib ernährt? Wie entstehen männliche und weibliche Kinder? Welchem Elternteil 
werden Kinder ähnlich? Wie entstehen Zwillinge?) zeichnen sich alle durch wertneutrale 
Nebeneinanderstellungen möglicher Antworten aus. Besonders ist an ihnen, dass sie noch 
keinen Hinweis auf göttliches Zutun geben. Kein Gott, genius oder Fatum wird erwähnt, das 
darüber entscheidet, welchen Geschlechts das Kind sein wird. Beinahe scheint es der Zufall 
festzulegen oder die Qualität und Quantität des Samens, wobei für die letzteren keine 
Ursache angeführt wird und sie wiederum der Zufall allein zu beeinflussen vermag.220  
Eine Erklärung für eine Entwicklung des Menschen in dieser oder jener Weise gibt 
Censorinus im Anschluss, in seiner, von der pythagoreischen Harmonielehre geprägten 
Kosmologie, die er im Zusammenhang mit der Frage nach dem Zeitpunkt der 
Geschlechtsreife eingehend erörtert.221 Censorinus bekundet, dass er dieses Thema mit 
größerer Sorgfalt behandelt, da es Fragen der Sternenkunde, Musik und Arithmetik 
berührt.222 Es beinhaltet die konkreteste Stellungnahme des Werks zu Fragen nach der 
Einbettung von Mensch und genius in Censorinus’ Weltbild und dem Grad an 
Determinismus, dem beide ausgesetzt sind. Diesen Ausführungen zufolge gibt es ein 
Schicksal für den Menschen (quae mortalium geneses moderantur),223 das sich im Wesentlichen 
aus dem Regelwerk (regulae)224 und der Ordnung (ordo)225 der Natur (natura)226 formiert. Es 
scheint, gemäß den Ausführungen, zunächst von einem mathematischen Natursystem 
geordnet, dann von Planeten und der Sonne, die nach diesem Prinzip die Geschicke der Welt 
lenken,227 dann von der mathematisch geordneten Musik, die die Gestirne bewegt.228 
Schlussendlich präsentiert Censorinus die Götter als Urheber, die die mathematische Musik 
durch ihr „Spielen“ der Gestirne erklingen lassen.229 Censorinus listet systematisch alle 
Sichtweisen auf und fügt sie gegen Ende in ein vereinendes Weltbild, das die Sichtweisen als 
instinktiv gefühlte, der Wahrheit nahe kommende Erkenntnisse offenbart. 
In seinen Erläuterungen geht Censorinus zunächst auf das System der Zahlen ein. Er 
zieht in den unterschiedlichen Meinungen der Philosophen den Konsens, dass Zahlen eine 
große Wirkungsmacht haben. Die Welt und das Leben gliedern sich allem Anschein nach 
                                                 
220 Cens. de die nat. 6. 
221 Cens. de die nat. 7-15. 
222 Cens. de die nat. 7. 
223 Cens. de die nat. 13, siehe auch de die nat. 14. 
224 Cens. de die nat. 10. 
225 Cens. de die nat. 10. 
226 Cens. de die nat. 6, 7, 10, 14. 
227 Cens. de die nat. 8. 
228 Cens. de die nat. 13. 
229 Cens. de die nat. 13. 
DER PERSÖNLICHE GOTT BEI CENSORINUS            328 
 
gemäß der Zahl Sieben: Entwicklungsstufen erfolgen beispielsweise in Siebenerschritten.230 
Dafür, dass diese Idee eines mathematisch entschlüsselbaren und daher deterministisch 
festgelegten Schicksalscodes nicht nur unter Gelehrten überlegt wird, spricht Censorinus‘ 
Kritik an einer superstitio der ungerade Zahlen eine glückverheißende Wirkung beimisst.231  
Als Erklärungsgrund für die Wirksamkeit von Zahlen zieht Censorinus die chaldäische 
Lehre heran, nach der die Gestirne als Akteure hinter dem mathematischen Wirkprinzip 
stehen: Ante omnia igitur dicunt actum vitamque nostram stellis tam vagis quam statis esse 
subiectam, earumque vario multiplicique cursu genus humanum gubernari – „Vor allem sagen sie, 
dass unser Handeln und Leben den Sternen – Planeten wie Fixsternen – unterworfen sei und 
dass durch deren unterschiedlichen und komplexen Lauf das Menschengeschlecht gelenkt 
werde“.232 Die Sonne bewegt die Planeten und gibt den Menschen die Seele, durch die sie 
beherrscht werden (itaque eum, qui stellas ipsas, quibus movemur, permovet, animam nobis dare, 
qua regamur).233  
Der Wahrheit am nächsten kommt, Censorinus zufolge,234 die pythagoreische 
Harmonielehre, die er daher am eindringlichsten ausführt.235 Ihre Attraktivität sieht 
Censorinus darin, dass sie sowohl die Beobachtungen mathematischer Gesetzmäßigkeiten 
als auch die chaldäische Sternenlehre bestätigt und in einem System zusammenfügt.236 Sogar 
jüdischen und etruskischen Lehren stimmen mit ihr überein.237 Pythagoras vergleicht, gemäß 
Censorinus’ Ausführungen, die unterschiedliche Wirksamkeit von Zahlen mit den 
Harmonieintervallen in der Musik. In ihr geben nur bestimmte Töne harmonische 
Kombinationen.238 Die Sterne stehen gleich Musiknoten in Intervallen zueinander und 
ergeben verschiedene kosmische Töne, die auf den Menschen und die Welt einwirken.239 
Zuletzt zitiert Censorinus Dorylaos‘ Schlussfolgerung, die Welt stelle ein Musikinstrument 
Gottes (organum dei) dar und die sieben Planeten eine siebensaitige Leier (ἑπτάχορδον).240 
Dass Censorinus diese Aussage als logische Schlussfolgerung seiner Darlegungen zur 
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pythagoreischen Harmonielehre ans Ende und ohne kritische Bewertung einführt, weist 
darauf hin, dass es sich um eine von Censorinus geteilte Aussage handelt.  
In den dargelegten kosmologischen Ausführungen betont Censorinus immerzu die 
Regelhaftigkeit, Systematik und Ordnung der Vorgänge. Der Kosmos agiert „nicht in freiem 
Durcheinander und in willkürlicher Kombination“ (non promisce voces omnes cum aliis ut libet 
iunctrae concordabiles),241 sondern stets nach gleichen, festen Vorgaben: quod in aliis omnibus 
haec eadem natura est – „weil in allen anderen Dingen die Natur immer dieselbe ist“.242 
Censorinus gesteht, dass die Vorgaben von den Menschen nicht immer in Gänze erkannt 
werden können (vermutlich zum einen aufgrund des mangelhaften menschlichen Geistes 
und zum anderen aufgrund der göttlichen Größe der Natur). Er sichert jedoch zu, dass sie 
immer unterschwellig wirken, ob erkannt oder nicht. So hat das Jahr eine „unverstehbare 
und unsagbare Größe“ (incomprehensibile quidem nec enuntiabile)243 und ist der Mensch 
bemüht, seine Jahre an „jenem einen wahren und natürlichen Jahreslauf auszurichten“ (ad 
unum illum verum naturalemque corrigere).244 Ebenso folgt die Musik einem festen System, in 
dem nur ganz bestimmte Zwischenräume (intervalla) angenehme Zusammenklänge 
(symphoniae) bilden.245 Die Musik wirkt, auch wenn sie nicht unbedingt hörbar ist.246 Von 
Pythagoras behauptet Censorinus, dass dieser durch die Entschlüsselung der Geheimnisse der 
Natur herausgefunden hat, was der Welt als System unterliegt (qui secreta naturae reserando 
repperit).247 In gleicher Weise präsentierte Censorinus den genius als jemanden, der, ob 
erkannt und gebührend verehrt oder ignoriert, immerzu wirksam ist und den Menschen 
bereits im Mutterleib und noch ohne ehrenwerte Taten vollbracht zu haben, annimmt.248  
Censorinus betont, dass das System des Pythagoras keine Konflikte beinhaltet. Vielmehr 
ist die ganze Welt ἐναρμόνιον, ein harmonisches System.249 Holt Parker nennt Censorinus’ 
Sichtweise eine glorious vision of universe ruled by harmony and order, die sich über den 
Mikrokosmos des Kindes bis zum Makrokosmos der Planeten erstreckt.250 Die Sicherheit und 
Harmonie findet sich auch in Censorinus’ Betonung, Cerellius‘ Vollkommenheit an 
Tugenden bringe diesen nicht in einen Konflikt mit der Gesellschaft. Stattdessen sei sie so 
groß, dass sie die Liebe aller gewinnt und niemand Cerellius seinen Ruhm als ungerecht 
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missgönnt.251 Hierin betont Censorinus insofern keinen grundlegend notwendigen Abstand 
zur Gesellschaft, wie dieser bei Apuleius und Justin möglich war, sondern eine in der 
Möglichkeit und Tendenz angelegte Harmonie.252 
Indem die Göttlichkeit der Musik mit der Göttlichkeit der menschlichen Seele 
harmoniert, übt sie ihren Einfluss nicht nur auf den genius aus, wie in seiner 
wesensimmanenten Funktion als Schutzgott des Menschen angedeutet wird,253 sondern auch 
auf den Menschen. Der Mensch ist also keine unabhängige Entität, sondern wird in das 
harmonische Ordnungssystem des Kosmos eingebunden. Er ist so auch direkt und eng mit 
dem Schicksal und den Göttern, die dieses Schicksal durch ihre Musik festlegen,254 
verbunden.255 
Es ist nötig, eingehender zu ergründen, wie viel die göttliche Schicksalsmusik dem 
Menschen und dem genius vorgibt beziehungsweise wie viel Devianz erlaubt ist. Censorinus 
äußert sich in Bezug auf den Menschen, zunächst indirekt über mehrere Zitate anderer 
Meinungen, zu der Qualität dieses Einflusses. So sagt er mit Hippon von Metapontion, dass 
der Mensch seine Entwicklung in sieben Jahres- und Monatsschritten vollzieht. In sieben 
Monaten wird er geboren, in sieben Monaten bekommt er seine Zähne, mit sieben Jahren 
fallen sie ihm wieder aus, mit 14 Jahren gerät er in die Pubertät.256 Mit anderen Ansichten 
bestätigt Censorinus diesen Grundansatz vorgegebener körperlicher Entwicklungsschritte 
des Menschen und nennt lediglich andere zeitliche Einteilungen. Beispielsweise sieht Varro 
fünf Altersschritte von je 15 Jahren für korrekt, Hippokrates unterteilt sie in sieben und 
Solon in zehn.257 Censorinus sagt, dass er die Einteilung in Siebenjahreszeiträume 
(hebdomades) präferiert.258 
Der dargelegte deterministische Grundzug findet sich auch in den für alle Menschen 
gleichermaßen gefährlich wirkenden Risikojahren, auch wenn man diese mit einem starken 
Körper und/oder Geist überwinden kann, wie Censorinus bemerkt.259 Einen weiteren Beleg 
für die deterministische Anschauung versucht Censorinus mit der Heranziehung 
angeblicher, ägyptischer Erkenntnisse zu erzielen. So missversteht er die ägyptische 
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Vorstellung vom Wiegen der Herzen als Erkenntnis,260 die die Dauer des Menschenlebens für 
unverrückbar und fatalistisch anzeige. Die Ägypter hätten feststellen können, dass das Herz 
die ersten 50 Jahre kontinuierlich schwerer wiege und die weiteren 50 Jahre wieder 
gleichmäßig zurückgehe bis es folgerichtig sterbe.261 
Ein fester Determinismus zeigt sich in Censorinus‘ Annahme, man könne durch 
geschickte Vogelschau und Deutungskunst die Bestehensdauer Roms herauslesen. Sein 
Enthalten einer eigenen Stellungnahme, weist weniger auf eine Ablehnung der Möglichkeit 
solcher Vorannahmen als auf ein mangelndes Fachwissen auf diesem Gebiet. Stattdessen 
zitiert Censorinus die Berechnungen eines Vogelschauers auf 1200 Jahre262 und verweist auch 
sonst an mehreren Stellen auf die Möglichkeit divinatorischer Praktiken auf Basis der 
Auslegung göttlicher Zeichen. Alles kann im Voraus anhand göttlicher Zeichen abgelesen 
werden, sofern man sie richtig zu deuten weiß. Dies ist nicht so einfach, wie Censorinus zwei 
Mal bekundet263 und wie er unter anderem mit der Unhörbarkeit der Musik für Menschen 
begründet.264 Schließlich spielt Censorinus ebenfalls in der Erwähnung verschiedener 
Zeitalter (golden, silbern und andere) auf eine deterministische Ansicht von einer 
vorgegebenen Entwicklungsstruktur der menschlichen Gesellschaft an, wenn er sie auch 
übergehen möchte und somit nicht weiter erläutert.265  
Trotz der deutlich deterministischen und damit deindividuellen Ausrichtung deutet 
Censorinus mehrfach Möglichkeiten für Devianz an. So sind nur die großen 
Entwicklungsstufen vorgegeben. Censorinus listet unter diesen Folgende: Zahnen, 
Geschlechtsreife, Bartwuchs, Ausbau der Körperkraft, Fortpflanzung, Triebmäßigung, 
Ausbau der Klugheit und Sprachkraft, Alterung oder Gleichbleiben (Censorinus legt offen, 
welche diese vorletzte Entwicklungsstufe ausmacht), Vergreisung.266 Quantitativ führt 
Censorinus Beispiele für Differenzen an. Zwar begrenze das Gewicht des Herzens die 
Lebenszeit des Menschen,267 die genaue Dauer für verschiedene Entwicklungsstufen hält der 
von Censorinus angeführte Hippon von Metapontion jedoch für dehnbar: Hippon setzt 
sieben Monate oder Jahre für den Beginn einer Entwicklung und drei weitere für deren 
Vollendung an.268 Censorinus schließt sich dessen Lehre von den hebdomades an, womit 
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möglich ist, dass er auch dessen Dehnbarkeit der Entwicklungsschritte übernimmt.269 
Ebenfalls erachtet Censorinus es als förderlich, den Peripatetiker Staseas zu zitieren. Dieser 
berichtet von der Möglichkeit, dass Menschen die Lebensgrenzen, wie σταδιοδρόμοι 
(Sprinter) oder Wagenlenker, die über das Ziel hinausschießen, überschreiten können (quem 
terminum si quis praeterit, facere idem quod σταδιοδρόμοι ac quadrigae faciunt, cum extra finem 
procurrunt.).270  
Darüber hinaus führt Censorinus die Möglichkeit an, der Wohnort des Menschen könne 
ein Maßgeber für die exakte Länge eines Menschenlebens sein. Je nach Himmelsneigung 
zum Horizont (prout in singulis sit caeli ad circulum finitorem inclinatio) sei der deterministische 
kosmische Einfluss ein anderer.271 Schließlich weist Censorinus im Hinblick auf Föten 
explizit auf den Widersinn hin, eine immer gleiche Entwicklungsdauer anzunehmen: alii 
enim plerique, cum omnes partus non uno tempore fiant maturi, una tamen eademque tempora 
omnibus conformandis dederunt – „Die Mehrzahl der anderen Gelehrten gab nämlich, obwohl 
doch nicht alle Föten zu derselben Zeit reifen, gleichwohl ein und dieselben Zeiten für die 
Entwicklungsphasen an“.272 Er hält Pythagoras’ Annahme mehrerer Fötusarten (eines 
Sieben- und eines Zehnmonatsfötus) für glaubhafter (quod erat credibilius).273 
Qualitativ zeigen sich weitere Unterschiede in der Art der Ausführung der 
verschiedenen Lebensentwicklungen. Censorinus lobt Cerellius dafür, seinem Geist die 
Oberherrschaft über seinen Körper gegeben und beide kraftvoll gehalten zu haben.274 
Censorinus berichtet ebenso von anderen, die ihre körperlichen Gebrechen durch 
Geisteskraft überwinden konnten.275  
Festzuhalten ist, dass es sich bei den von Censorinus angeführten Beispielen niemals um 
Brüche oder Ausnahmen handelt, sondern vielmehr um eine eingeplante Bandbreite, die 
feststehenden, zentralen Entwicklungsschüben zugestanden wird. Die Tendenz einer 
vorgegebenen Ordnung (Determinismus) ist in Censorinus’ Ausführungen eine 
wiederkehrende Angabe. Sie gibt die zentralen Ereignisse vor, zeigt sich aber quantitativ 
und qualitativ dehnbar.  
Bedeutsamen Einfluss in der Dehnbarkeit von Entwicklungen nimmt die Möglichkeit, 
mit Göttern in Kontakt zu treten. Darauf weist Censorinus mit der Erwähnung der Sibylle 
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hin.276 Ebenso nennt er die etruskischen Methoden der Vogel- und Eingeweideschau und 
zieht sie für das vermutete Alter Roms heran.277 Eine Beziehung zu den das Schicksal 
lenkenden Göttern ist folglich durch Interpretation ihrer Zeichen möglich. Mit den Worten 
der Etrusker – deren Werke Censorinus allgemein für aufschlussreich hält und deren 
Einteilung in hebdomades er teilt278 – sagt Censorinus, dass die Menschen das System der 
saecula nicht von selbst verstanden haben und ihnen darum göttliche Zeichen zum 
Verständnis gesandt worden sind. Censorinus weist also auf Götter, die ihre Ordnung 
durchaus verstanden wissen wollen und die Menschen, wenn nötig, in der Deutung ihrer 
Zeichen unterstützen.279  
Von göttlichen Zeichen ist auch in Bezug auf Varro (De scaenicis originibus) die Rede.280 
Mit den etruskischen libri fatales berichtet Censorinus davon, dass das Alter durch 
individuell (privatim) herab gerufene Zeichen der Götter durchzustehen ist und der 
Schicksalsweg durch Gebet und Kulthandlungen bis zur zehnten hebdomade ausgedehnt 
werden kann.281 Zugleich erfährt der Leser allerdings von den Grenzen seiner 
Handlungsmacht. Der Mensch erfährt ab einem gewissen Alter keine Zeichen mehr und darf 
auch nicht darum bitten, seine Lebenszeit über ein gewisses Maß hinaus weiter 
auszudehnen:  
[…] ab anno autem septuagensimo nec postulari debere nec posse ab dies impetrari; ceterum post 
annos octoginta quattuor a mente sua homines abire, neque his fieri prodigia. 
[…] dürfe man vom 70. Lebensjahr an eine Verlängerung weder fordern noch könne man sie von 
den Göttern durch Bitten erreichen; im Übrigen träten die Menschen nach dem 84. Lebensjahr in 
ihrem Geist weg und erhielten keine göttlichen Zeichen mehr.282 
 
Von zentralem Wert ist, dass Censorinus die Dehnbarkeit nicht auf zufällige oder 
geographische Unterschiede beschränkt, sondern dem Menschen selbst eine gewisse 
Handlungsmacht für die Bewirkung von Veränderungen zugesteht. Durch religiöse 
Kultopfer, Gebete und den Geist ist eine Beeinflussung der Götter im eigenen Interesse 
möglich. Censorinus erklärt, den Freunden der Bildung sei nicht nur durch die Fügung des 
Schicksals, sondern auch durch die Leistungsfähigkeit ihres Geistes ein lang währendes 
Leben beschert (Quodsi cultoribus sapientiae sive per animi virtutem seu lege fati diutina obtigit 
vita).283  
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Für das Verhältnis von Mensch und genius ergibt sich insofern doch die Möglichkeit einer 
gewissen Einflussnahme zu eigenen Gunsten. Sie ist allerdings nicht erforderlich und in 
ihrer Einflussnahme weniger ergiebig. Im Hinblick auf das Wesen des genius ist 
anzunehmen, dass die kosmische Musik das Medium ist, über das ihm die Götter seine 
Funktion und Rolle im kosmischen Gefüge zuweisen. Gleich dem Menschen scheinen ihm 
leichte Abweichungen erlaubt, seiner grundsätzlichen Aufgabe wird er sich nicht entziehen 
können.  
Die Bedeutung des durch mathematische Musik deterministisch durchwobenen, 
harmonischen Kosmos, dessen regelnden Einfluss auf den Menschen und die gleichzeitige 
Betonung der individuellen Möglichkeiten zur zusätzlichen positiven Beeinflussung zeigt 
sich sowohl an der ein Drittel des gesamten Werks umfassenden Länge der Ausführungen284 
und daran, dass Censorinus sie als Basis nimmt, um dem Jubilar seine zentralen zwei 
Glückwünsche zu formulieren. Im ersten Glückwunsch sucht Censorinus rhetorisch und 
wissenschaftlich zu bestätigen, dass Cerellius nun, da er die zentralen Krisenjahre des 
Menschen erfolgreich überstanden hat, für die nächsten Lebensjahre nichts mehr zu 
befürchten braucht.285 Der zweite Glückwunsch ergibt sich daraus, dass Cerellius sich 
aufgrund seiner tadellosen geistigen und körperlichen Vollendung nichts vorwerfen muss. 
Er hat alles in seinem Einfluss liegende getan, um seinem vorgegebenen Schicksal einen 
Schub in die richtige Richtung zu geben. Unter der richtigen Richtung versteht Censorinus 
ein langes und gesundes Leben.286  
Im Kulminieren der Ausführungen zum Schicksal und zur menschlichen 
Handlungsmacht in diesen zwei zentralen Glückwünschen eröffnet sich ein nicht 
unwesentlicher Grund für die Wahl des sicheren Weltbilds. Censorinus wendet die 
Erkenntnisse zur Geburt und den Altersstufen direkt auf Cerellius’ Leben an. Sie sind 
insofern zu einem gewissen Grad Censorinus’ Intention unterworfen, zu belegen, dass 
Weisheit ein langes Leben gewährt und Cerellius die Risikojahre mit seinem Geburtstag 
bereits überwunden hat. Censorinus‘ Recherchen soll Cerellius als Garantie für ein weiterhin 
geruhsames und glückliches Leben nehmen.287 Der chronologische, zweite Abschnitt von De 
die natali liber zeigt demgegenüber ein stärkeres Interesse an einem Überblick über sämtliche 
Zeiteinteilungssysteme und ist fachlicher ausgerichtet. Sein einziger Bezug zum 
Geburtstagskind ist die Referenz auf den Geburtstag.  
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Censorinus hat im Sinn, Cerellius positive Glückwünsche für die Zukunft auszurichten. 
Ihm liegt daran, darzulegen, dass das Schicksal ein grundsätzlich gütiges Leben für alle 
Menschen bereitstellt und für Cerellius sogar ganz besonders, da Cerellius durch seinen 
übermäßig weisen Geist und seine Tugenden von den Göttern in herausragendem Maß zum 
Positiven begünstigt wird. Gleichwohl der frohe Anlass beim Erstellen des sicheren und 
harmonischen Weltbilds gewiss als Grund mitgewirkt hat, ist zu berücksichtigen, dass 
Censorinus‘ Weltbild auf seine Zeitgenossen nicht zu kitschig gewirkt haben muss, um 
Anstoß zu erregen. Da Censorinus mit seinem Geschenk sicherlich keine Blamage riskieren 
wollte, muss es, trotz der angestrebten positiven Tendenz, durchaus im Rahmen 
gesellschaftlich vertretbarer, möglicher, zeitgenössischer Weltbilder gelegen haben.  
Resümierend lässt sich feststellen, dass das Leben für Censorinus durch göttliche Zeichen 
recht straff gelenkt wird. Allen Menschen ist, unabhängig ihrer persönlichen (körperlich 
oder geistigen) Disposition, die lenkende Musik und der seinerseits von der Musik gelenkte 
genius als leitender, positiver Schutzgott, der die Menschen auf einem Grundmaß eines 
positiven, vom Schicksal vorgegeben Leben bleiben lässt, mitgegeben. Dem Individuum 
wird eine klare Struktur seines Lebens vorgesetzt. Sie ist jedoch ἐναρμόνιον288 und daher im 
Sinne des Menschen. Der Mensch erhält über die Struktur die Sicherheit eines grundsätzlich 
angenehmen Lebens. Diesem zunächst deindividuellen und starren Weltbild gewährt 
Censorinus ein begrenztes Maß an Verschiebung. Der Mensch kann über richtige 
Zeichendeutung, die Ausbildung seines Geistes und die Pflege eines guten Kontakts zu den 
Göttern sein Schicksal begünstigen, muss jedoch die Begrenztheit seiner Bestrebungen 
akzeptieren. Bezüglich der in diesem Kapitel nachgegangenen bedeutsamen Frage des 
Ausmaßes an Determinismus hat sich Censorinus’ genius nicht nur als Verkörperung dieses 
anthropologisch bedeutsamen Aspekts von Censorinus’ Welt- und Menschenbild erwiesen, 
sondern auch als nicht unerheblich von ihr selbst beeinflusst. Die Auseinandersetzung mit 
der Determiniertheit von Censorinus’ Weltbild vermochte, auch seine Rolle und kosmische 
Eingebundenheit eingehender verständlich zu machen. 
 
4.4.3. Moralisierung und persönliche Entwicklung? 
Die Qualität des Eigenanteils des Menschen in Censorinus’ Weltbild zeigt sich recht 
gradlinig: durch Ausbildung des Geistes, die korrekte Deutung göttlicher Zeichen und den 
positiv beeinflussenden Kontakt zu den Göttern über religiöse Kultopfer, Musik und Gebete 
lässt sich das eigene Schicksal zu einem gewissen Maß positiv beeinflussen. Dennoch ist 
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diese Schlussfolgerung um einige kontroverse Aspekte zu ergänzen. Die Untersuchung des 
ethischen Diskurses in De die natali liber und die damit verknüpften Fragen nach dem Grad 
an Moralisierung (der hervorgehobenen Bedeutung geistiger und moralischer Tugenden) 
und der Förderung einer individuellen Persönlichkeitsentwicklung in Censorinus’ Weltbild 
bringen weitere Nivellierungen mit sich. Sie schränken die Bedeutsamkeit beider Aspekte 
und damit das Ausmaß des Einflusses auf das eigene Schicksal auch auf anderen Ebenen ein.  
 Censorinus‘ Darstellung des genius lässt deutliche Parallelen zu Apuleius‘ custos-
daemon erkennen. Wie dieser begleitet er den Menschen ein Leben lang, beschützt ihn und 
führt ihn zu guten Dingen.289 Wird der genius jedoch genauer auf mögliche Kennzeichen 
einer Moralisierung hin untersucht, zeichnet sich bei Censorinus ein sich deutlich von 
Apuleius unterscheidbares Bild. In Censorinus‘ Beschreibung der Beziehung des genius zum 
Menschen fehlt die Ermahnung zu Frömmigkeit und Weisheit, um in den Genuss der Hilfen 
des eigenen genius zu kommen. Jedem Menschen wird sein Schutz grundsätzlich allein 
aufgrund seiner Geburt zuteil und dieser Schutz wird ihm bis zum Lebensende gewährt: 
Genius est deus, cuius in tutela ut quisque natus est vivit. – „Der Genius ist ein Gott, in dessen 
Schutz jeder lebt, sobald er geboren wird.“.290 Eine mögliche Ablehnung wird nicht in 
Erwägung gezogen und religiöse Vernachlässigung bleibt ohne Konsequenz:  
Genius autem ita nobis adsiduus observator adpositus est, ut ne puncto quidem temporis longius 
abscedat, sed ab utero matris acceptos ad extremum vitae diem comitetur. sed cum singuli 
hominess suos tantummodo proprios coolant natales, ego tamen dublici quotannis officio huiusce 
religionis adstringor. 
Der Genius ist uns so als hilfreicher Bewacher beigegeben, dass er sich auch nicht für einen noch so 
kleinen Zeitpunkt weiter entfernt, sondern uns schon im Mutterleib annimmt und bis zum letzten 
Lebenstag begleitet. Während nun aber die Menschen immer nur ihren jeweils eigenen Geburtstag 
feiern, fühle ich mich jedes Jahr zu zweimaligem Dienst in diesem Kult verpflichtet.291 
  
Im Kontrast dazu hatte Apuleius die Beziehung zwischen Mensch und seinem custos-
daemon an die Bedingung menschlichen Bemühens geknüpft: 
igitur mirum, si Socrates, vir adprime perfectus et Apollinis quoque testimonio sapiens, hunc deum 
suum cognovit et coluit, ac propterea [Hervorhebung des Verfassers!] eius custos […] cuncta et 
arcanda arcuit  
Ist es also verwunderlich, wenn „Sokrates, ein Mann von äußerster Vollkommenheit und selbst 
nach dem Zeugnis Apollons ein Weiser, diesen seinen Gott erkannte und verehrte und dieser daher 
[Hervorhebung des Verfassers!] als sein Schutzgeist […] alles von ihm fernhielt, was fernzuhalten 
war292 
 
Das Weglassen des notwendigen, positiven Eigenanteils des Menschen bewirkt den bei 
Censorinus deutlich stärker zutage tretenden Determinismus und die dadurch erreichte 
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größere Atmosphäre der Sicherheit.293 Censorinus‘ Beziehung zwischen Mensch und genius 
ist durch eine Urakzeptanz und eine unkonditionelle, positive Voreingenommenheit seitens 
des genius gekennzeichnet. Ein „wenn – dann“, wie in Apuleius‘ propterea impliziert, ist nicht 
gegeben. Censorinus‘ genius öffnet sich daher noch stärker als Apuleius custos-daemon einer 
breiten Öffentlichkeit. Er ist nicht nur nicht an bedeutsame Persönlichkeiten (Heroen, Könige 
oder exzeptionelle Weisen) gekoppelt, sondern nicht einmal mehr an Menschen, die sich 
zumindest durch ein gewisses Maß an besonderem Tugend- und Frömmigkeitsstreben 
auszeichnen.  
Relativierend stehen Censorinus‘ allgemeine Aussagen zu den Göttern gegen die 
völlige Irrelevanz der Handlungen und Einstellungen des Menschen. So bemerkt er die 
durchaus gegebene Förderlichkeit von Gebeten, Opfern, Musik und Weisheit im Sinne eines 
verbesserten Kontaktes zu den Göttern für das eigene Wohl.294 Die Aussagen treffen 
konsequenterweise auch für den genius als einen dieser Götter zu. Insofern ließ sich im 
vorherigen Kapitel eine grundlegende Sicherheit und Förderung konstatieren, die der 
Mensch durch seinen genius in jedem Fall erhält und die darüber hinausgehend steigerbar 
ist. Letzteres blieb allerdings eine zusätzliche Option, kein Muss. Auch ohne sie ist ein 
angenehmes Leben im Sinne des Kosmos möglich.  
Als weiteren Punkt zur Frage nach der Moral in Censorinus’ Werk ist anzuführen, 
dass sich nicht nur beim Menschen, sondern auch beim genius selbst eine gering ausgeprägte 
Thematisierung seiner Moral gefunden hat. Er agiert zwar grundsätzlich in einem von der 
Natur vorgegebenen Rahmen, sowohl sein Bewusstsein dafür als auch seine Wahlfreiheit 
zeigen sich jedoch schwach ausgebildet.295 Hinsichtlich der Wahlfreiheit wird dem genius 
eine Bandbreite an Handlungsspielraum zugestanden. Die Möglichkeit eines Ausscherens 
(beispielsweise der Verweigerung seiner Aufgabe als Schutzgott) steht nicht zur Debatte. Im 
Kontrast dazu steht Apuleius‘ Beschreibung der larvae, die sich, wenn auch ebenfalls 
innerhalb gewisser Grenzen, doch deutlich markanter gegen das System stellen können.296  
Innerhalb der kosmischen Rahmung zeigt sich Censorinus‘ genius ethisch gering 
gebunden. Er tritt als nur schwacher Bote der Götter oder der Natur auf, vertritt vornehmlich 
die Interessen seines Klienten und zeigt sich stärker als Förderer seines Schützlings. Die 
Gunsterweise, die er dem Schützling zukommen lässt, sind mit geringem moralischem 
Anspruch verbunden. Sie betreffen Wohltaten jeglicher Art und sind nicht explizit an 
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Gerechtigkeit orientiert, werden also nicht nur als Belohnung fördernswerter Leistungen 
gegeben. Censorinus spricht zwar ganz zu Beginn von Gut (bona) und Übel (mala),297 beim 
genius überwiegen jedoch Begriffe ohne moralische Wertung und Gerechtigkeit. Es werden 
Wohltaten und Genüsse beschrieben (cuncta denique vitae praemia – „alles, was das Leben 
lebenswert macht“;298 Ehre, Würde, Wertschätzung, Sicherheit, Wirkung, Schmuck – honus, 
dignitas, decus, praesidium, fructus, ornamentum).299 Censorinus’ genius zeichnet sich durch das 
gänzliche Fehlen jener Aspekte der Strafe, des Mahnens und des Urteilens aus, die bei 
Apuleius durchgängig auftauchten und immer wieder daran erinnern sollten, dass es für 
den Menschen essentiell ist, sich der Pflege des eigenen Dämons (daemonis cultum) zu 
widmen und die Kunst der rechten Lebensführung (ratio vivendi) zu meistern.300 Ebenso 
bleibt das Jenseits mit einem das Leben bilanzierenden, moralischen Totengericht bei 
Censorinus ausgeklammert beziehungsweise unberücksichtigt. 
 Die eingeschränkte Art der Moralisierung prägt nicht nur den Mensch und seinen 
genius, sondern Censorinus’ Weltbild im Ganzen. Sie weist dadurch eine bemerkenswerte 
Konsistenz auf. Die kosmische Musik wirkt als Schicksalsmacht, obwohl sie nicht hörbar ist. 
Es wird vom Menschen und genius nicht verlangt, dass sie die Schicksalsmacht selbst durch 
geistiges Verstehen gegebener Zeichen erkennen. Die Musik wirkt im Weisen, 
Unaufmerksamen oder Ungebildeten gleich stark. Die Wirkung der Musik ohne 
notwendigen Eigenanteil steht im Kontrast zu Apuleius’ Aufforderung zum Streben nach 
Erkenntnis und Weisheit als Voraussetzung, um im Sinne des angestrebten guten, göttlichen 
Schicksals zu leben. Der Mensch wie der genius nimmt angesichts der Unhörbarkeit der 
Musik eine passive Position ein, die der Entwicklung eines eigenständigen 
Selbstbewusstseins hinderlich ist.  
Censorinus’ Darlegung, durch Geist, Ritual und Gebet das Schicksal positiv 
beeinflussen zu können, ist für Censorinus keine zentrale Notwendigkeit wie für Apuleius, 
sondern ein darüber hinaus gewährter Bonus. Im Gegensatz zu Apuleius führt er kein 
Totengericht als jenseitige Bewertung von Tugenden oder Lastern an. Censorinus benennt 
zwar Tugenden und impliziert dadurch auch ihr Gegenteil, nimmt also eine Wertung vor, 
aber etwaige Konsequenzen werden nicht fokussiert. Wer die guten Qualitäten erfüllt, kann 
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auf einen zusätzlichen Bonus hoffen. Es überwiegt jedoch die grundlegende Sicherheit und 
sichere Lenkung, die jedem zukommt und die bereits ἐναρμόνιον301 und ausreichend ist.  
Als letzter Punkt in Bezug auf die kosmische Musik ist der Kontrast zwischen 
Censorinus‘ und Apuleius‘ Ansicht in Bezug auf den Ausbau der Göttlichkeit im Menschen 
zu nennen. Censorinus sieht die Wirksamkeit der kosmischen Musik auf den Menschen 
dadurch gegeben, dass sie auf die menschliche Seele einwirkt. Beide, Seele und Musik, sind 
in ihrer Qualität gleich: sie sind geistig und damit göttlich. Ihre gleichermaßen vorhandene 
Qualität sieht Censorinus als beiderseitiges Bindeglied302 Hier scheint eine Erklärung für den 
an anderer Stelle postulierten, schicksalsförderlichen Ausbau geistiger Qualitäten als 
stärkeren Ausbau des Kontaktpunktes zwischen Musik und Mensch gegeben. Allerdings 
zeigt sich damit der Ausbau an Göttlichkeit (im Gegensatz zu Apuleius‘ Verständnis dieses 
Ausbaus) als einer, der allein dem Kontakt zu den Göttern dient. Censorinus deutet in 
keinem Wort an, dass eine Aufhebung der Grenzen zwischen Gott und Mensch durch diese 
stärkere Göttlichkeit möglich ist. Censorinus fehlt somit Apuleius’ Aufforderung zu einer in 
Maßen realisierbaren Überwindung der kosmischen Stufenleiter.  
Ungeachtet dessen finden sich bei Censorinus Tendenzen, die in eine solche Richtung 
weisen. Er verwendet viele Ausdrücke persönlicher Entwicklung wie „Veränderung“ 
(mutationes), „Reifen, Werden, Ausbildung, Entwicklung“ (esse maturum, formare, maturitas, 
maturescere, fieri maturi, conformare, convertere, fundamentum gignendi), „Gipfel aller 
Vollkommenheit, Vollendung, in vollster Blüte stehend“ (virtutum omnium fastigium, esse 
perfectum, consummari, perfectum, perficere).303 Ebenso nutzt er Steigerungen und Vergleiche, 
um auf ein unterschiedlich ausgeprägtes Maß an Qualitäten hinzuweisen (prudentissimus, 
supergressus, maximus, primus, summus, incredibilem).304 Sogar Vergleiche zu den Göttern 
finden sich, indem Censorinus geistige Qualitäten als den Qualitäten der Götter am nächsten 
stehend und Menschen mit diesen Qualitäten als den Göttern am nächsten stehend wertet: 
tanto est locupletior, opes tibi in animo maximae, et eae quidem, quae non modo bona generis 
humani praecedant, sed quae ad deorum immortalium aeternitatem penitus accedant. quod enim 
Xenophon Socraticus dicit: “nihil egere est deorum, quam minime autem proximum a deis.” 
so bist du umso wohlhabender, da dir die Schätze im Geiste als die größten gelten, und zwar 
diejenigen, die nicht nur alle Güter des Menschengeschlechts übertreffen, sondern sogar der 
Ewigkeit der unsterblichen Götter nahekommen – was Xenophon (von Athen), ein Schüler des 
(Philosophen) Sokrates, wie folgt sagt: Nichts zu bedürfen ist den Göttern beschieden, möglichst 
wenig aber zu bedürfen kommt den Göttern am nächsten.305  
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Trotz dieser (im Text einzigen) Andeutung höherer, den Göttern näher stehender 
Menschen und Güter baut Censorinus die persönliche Entwicklung des Menschen nicht in 
eine kosmische Wesenshierarchie ein. Im Abschnitt zu den Altersstufen306 zeigt sich die 
Perfektion des Menschen als bestmögliche Erfüllung der (irdischen) „Lebensaufgaben“ und 
nicht als Wechsel zu einer höheren Wesensebene:  
Sed ex eis omnibus proxime videntur adcessisse naturam, qui hebdomadibus humanam vitam 
emensi sunt. fere enim post septimum quemque annum articulos quosdam et in his aliquid novi 
natura ostendit [Hervorhebung des Verfassers!], ut et in elegia Solonis cognoscere datur. ait enim in 
prima hebdomade dentes homini cadere, in secunda pubem apparere, in tertia barbam nasci, in 
quarta vires, in quinta maturitatem, ad stirpem relinquendam, in sexta cupiditatibus temperari, in 
septima prudentiam linguamque consummari [Hervorhebung des Verfassers!], in octava eadem 
manere – in qua alii dixerunt oculos hebescere -, in nona omnia fiery languidiora, in decimal 
hominem morti fiery maturum. 
Von allen diesen scheinen mir aber diejenigen der Natur am nächsten zu kommen, die das 
Menschenleben nach Hebdomaden (Siebenjahreszeiträumen) gemessen haben. Etwa nach jedem 
siebten Jahr macht die Natur [Hervorhebung des Verfassers!] nämlich bestimmte Einschnitte und 
zeigt in diesem Zeitabschnitt etwas Neues, wie man der (Lebensalter-)Elegie des Solon (von Athen) 
entnehmen kann. Er sagt nämlich, in der ersten Hebdomade verliere der Mensch die Milchzähne, 
in der zweiten beginne die Geschlechtsreife, in der dritten wachse der Bart, in der vierten die 
Körperkraft, in der fünften die Reife für die Fortpflanzung der Art, in der sechsten würden die 
Triebe gemäßigt, in der siebten gelangten Klugheit und Sprachkraft zur Vollendung [Hervorhebung des 
Verfassers!], in der achten blieben diese erhalten – nach anderen werden in dieser Phase die Augen 
getrübt -, in der neunten werde alles träger und in der zehnten werde der Mensch reif für den 
Tod.307  
 
In demselben Textauszug stellen sich die „Aufgaben“ des Menschen als natürliche 
Entwicklungsstufen dar, die automatisch erfolgen. Die hervorgehobenen Textstellen zeigen, 
dass die Ausprägung und Vollendung nicht nur geistige Qualitäten betrifft, sondern 
gleichermaßen körperliche Entwicklungen, die weniger auf Eigenleistung zurückgehen als 
auf die Natur als im Menschen wirksames Schicksal. Viele der anderen Stellen, an denen 
Censorinus von Entwicklung und Vollendung berichtet, gehen ebenso auf grundlegende, 
körperliche Entwicklungen zurück.308 Indem Censorinus den Ausbau geistiger Qualitäten 
unterschiedslos neben körperliche, der Natur unterliegende Qualitäten stellt, geraten auch 
die geistigen Eigenschaften unter die Auffassung von natürlich ausgebildeten Eigenschaften, 
die keines besonderen menschlichen Strebens bedürfen.309  
Besonders radikal steht für die Natürlichkeit der Abläufe Cerellius‘ Alter. Laut 
Censorinus hat Cerellius soeben das Krisenjahr 49 glücklich überstanden.310 Es scheint 
angesichts seiner geistigen Vollkommenheit kein Zufall zu sein, dass es sich damit gerade 
um den Abschluss der Vollendung der Klugheit und Sprachkraft der siebten hebdomade 
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handelt.311 Die Aussage wirft ein amüsantes Licht auf die Tatsache, dass Censorinus gerade 
die Stimmen, die behaupten, in der nächsten Phase würde der Geist schwächer, lediglich 
kurz als Ergänzung zu Wort kommen lässt, um sogleich zu betonen, dass er selbst die 
Erhaltung der Vollendung des Geistes vertritt.312 Letztere Auffassung ist für Cerellius nicht 
zufällig eine schmeichelndere Botschaft, da sein Leben gerade in die achte hebdomade eintritt.  
Unter Berücksichtigung von Censorinus’ Aussagen über die verschiedenen 
Entwicklungsetappen ist die den ersten Teil der Rede abschließende laudatio keine wirkliche 
laudatio an Cerellius‘ Fähigkeiten, sondern zu einem Großteil ein Beglückwünschen seines 
günstigen Schicksals, dass zu einem geringen Maße er selbst und hauptsächlich die Natur 
vollbracht hat. Würde Censorinus nicht Steigerungen und Vergleiche in den einzelnen 
Tugenden ziehen, wäre sogar der Schluss möglich, dass jeder Mensch in der siebten Phase 
seines Lebens an körperlichen und geistigen Fähigkeiten vollkommen wäre, bevor diese ihn 
wieder verließen.313 Für diesen Schluss spricht, dass die Steigerungen und Vergleiche in 
einem deutlichen Kontrast zu den zuvor für die einzelnen Entwicklungsphasen verwendeten 
Wörtern der Vervollkommnung und Perfektion stehen. Sie geben etwas Absolutes an, dass 
keine weitere Steigerung oder Abschwächung enthält. 
Allein angesichts dieser für das Individuum wenig attraktiven Schlussfolgerungen 
und der Intention der Rede als Glückwunschgeschenk an das Geburtstagskind muss es 
Censorinus für geeigneter erachtet haben, einen gewissen menschlichen Eigenanteil nicht 
komplett unter den Tisch fallen zu lassen. So hebt er markanterweise kurz vor der 
angestrebten laudatio an das Geburtstagskind hervor, dass auch der Mensch selbst, ebenso 
wie die Natur, auf das eigene Schicksal einwirken können: quodsi cultoribus sapientiae sive per 
animi virtutem seu lege fati [Hervorhebung des Verfassers!] diutina obtigit vita – „Wenn denn 
aber den Freunden der Bildung durch die Leistungsfähigkeit ihres Geistes oder durch die Fügung 
des Schicksals [Hervorhebung des Verfassers!] ein lang währendes Leben beschert wurde“.314 
Eingeleitet wird diese Betonung des Eigenanteils bereits zuvor, wenn Censorinus anführt, 
dass Platon und andere Weise ihre körperlichen Gebrechen durch Geisteskraft 
überwanden.315 So wird der Leser doch wieder zur Aussage zurückgeführt, dass ein 
grundlegend wirksames Schicksal und darüber hinaus die Möglichkeit eines bestärkend 
einwirkenden, menschlichen Strebens gegeben ist. Die geistige Persönlichkeitsausbildung 
kann über die automatische Förderung in bestimmten Lebensphasen hinausgehen. Sie kann 
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durch den Eigenanteil des Individuums mehr oder weniger stark ausgeprägt sein, ist aber 
anscheinend nicht in jeder Lebensphase möglich oder gefördert.316 So gibt sich Censorinus 
die Möglichkeit Cerellius (weniger explizit auch Platon) doch noch für seine geistige 
Vervollkommnung zu loben und seinen Eigenanteil beim Akquirieren von Tugenden zu 
betonen.  
Ein Eigenanteil des Menschen findet sich noch in einem anderen Kontext. Er wird 
jedoch von Censorinus nicht direkt ausgeführt und in sein Weltbild eingebaut. Er spricht 
davon, dass der Monat Februar von februare – reinigen kommt und es sich damit um einen 
Sühnemonat handelt, indem man sich durch Opfer von seinen Sünden reinigen kann. 
Insofern verweist Censorinus darauf, dass zumindest zu hoffen ist, durch aktive, 
eigenmächtig vorgenommene Reinigung einen positiven Eindruck bei den Göttern zu 
hinterlassen, um sein Schicksal indirekt förderlich zu beeinflussen.317 
 In Censorinus‘ Aussagen zu den Altersstufen des Menschen bestätigt sich nicht nur, 
dass er eine persönliche Entwicklung des Menschen durch die Natur und den Menschen 
selbst vertritt. Durch die starke Nebeneinanderstellung von körperlichen und geistigen 
Fähigkeiten zeigt sich ebenso, dass Körper und Geist, noch stärker als bei Apuleius, 
gleichwertig notwendig sind. Bei Censorinus gibt es nicht nur das Streben nach 
Philosophie.318 In einigen Phasen wird auch die Sinnlichkeit und Körperlichkeit zur zentralen 
Entwicklungsphase beziehungsweise zum Handlungsfokus. Bis zur fünften Phase ist der 
Mensch von der Natur her dafür vorgesehen, sich hauptsächlich mit dem Ausbau seiner 
Körperkraft und Fortpflanzung zu beschäftigten. Lediglich in der siebten Phase (vielleicht 
auch in der achten noch) löst die Ausbildung der geistigen Fähigkeiten die körperliche 
Fokussierung des Menschen in dessen Leben ab, um sich darüber hinaus bereits in der 
neunten Phase wieder zurückzubilden.319 
 Dass bei Censorinus einer Dichotomie von Geist und Körper weniger Beachtung 
geschenkt wird, findet sich schon in der Zurückhaltung gegenüber der These eines 
doppelten genius von Eukleides.320 So hat der Mensch in sich keine zwei, möglicherweise 
miteinander im Konflikt stehenden, Antriebe, die beispielsweise seine körperlichen Triebe 
und sein geistiges Gewissen beziehungsweise seine Vernunft in Form zweier Wesenheiten 
ausdrücken. Demgemäß werden im genius auch die Betonung zweier Pole im Leben und das 
Streben von einem zum anderen nicht stark gemacht.  
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Gegen das Bestreben Körperlich-Materielles zugunsten des Geistigen zu verringern, 
steht ferner, dass Censorinus zwar sagt, dass der Geist den Körper beherrschen soll,321 aber 
zugleich immer wieder betont, dass die Harmonie zwischen Geist und Körper322 und die 
Existenz eines starken Körpers genauso wichtig ist wie die eines starken Geistes.323 So 
schreibt er zu Beginn, dass materielle Güter eine mittlere Position zwischen Gut und Böse 
einnehmen. Erst die Handhabung verschiebt die an sich neutralen Güter zu einem der 
beiden Seiten.324 Censorinus lobt Cerellius‘ starken Körper,325 aber besonders seine geistigen 
Tugenden. Diese Haltung weist auf die höhere Göttlichkeit der geistigen Tugenden.326 Sie 
zeigt aber auch, dass gerade hier Cerellius überhaupt in dessen Eigenanteil gelobt werden 
kann. In dem, was ihm durch das Schicksal (körperlich) zugedacht wurde, stehen ihm 
allenfalls Glückwünsche zu. Geistige Güter als göttliche Güter stehen folglich zwar höher als 
körperliche, letztere sind jedoch für den Menschen ebenso zentral, in einigen Lebensphasen 
sogar zentraler, und haben durchaus keine negative Assoziation.  
 Eine weitere Einschränkung der Moralisierung bei Censorinus findet sich in der 
zeitlichen Qualität der geistigen Güter. Die Spannweite der Einflussnahme durch geistiges 
Streben ist geringer als bei Apuleius. Handlungen können das Leben zwar zu einem 
gewissen Maß ausdehnen und dabei auch körperliche Gebrechen überwinden. Die irdischen 
Grenzen des Menschen gegenüber den Göttern macht Censorinus jedoch deutlich. Er 
verkündet, dass ab Erreichen eines gewissen Alters keine Verlängerung des Lebens mehr 
gefordert wird. Er bekräftigt zusätzlich, dass diese Menschen ebenfalls keine göttlichen 
Zeichen mehr erhalten.327 Schließlich schwindet die Basis der Einflussnahme auf das 
Schicksal selbst: der Geist.328  
Bei Censorinus zeigt sich nicht nur der Körper, sondern ebenso der Geist und damit 
der ganze Mensch als endlich. Selbst die vollkommenste, geistige Perfektion hilft dem 
Menschen nur eingeschränkt. Sie erlaubt, die Bandbreiten im Spiel des Kosmos größtmöglich 
zu nutzen; ein wirkliches Überschreiten der vorgegebenen Ordnung ist damit nicht möglich. 
Indem sowohl Geist und Körper letztlich wieder abnehmen und beide angesichts des für das 
Einzelindividuum zugestandenen Todes bedeutungslos werden, zeigt sich hier ein Grund 
für die herausgearbeitete größere Egalität zwischen Geist und Körper. Mit dem Fehlen der 
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Möglichkeit, auf ein gutes Leben im Jenseits hinarbeiten zu können, fehlt zugleich auch eine 
große Motivation, sich überhaupt um ein geistiges Streben zu bemühen. Nicht nur kann die 
Endlichkeit des eigenen Lebens nicht überwunden werden, auch zeigt sich kein jenseitiges 
Dasein vom diesseitigen abhängig.  
Die Beleuchtung des Stellenwerts von Streben, Vernunft und Ausbau von 
Persönlichkeit und Moral hat noch einmal einige wichtige Erkenntnisse zur eingeschränkten 
Bedeutung dieser Aspekte und zum Unterschied des censorinischen genius im Vergleich zu 
Apuleius’ custos-daemon hervorgebracht. So erweist sich der Umstand, dass Censorinus’ 
genius wenig Aussagen und Forderungen im Hinblick auf eine menschliche Strebensethik an 
seinen Schützling stellt, als äußerst aussagekräftig im Hinblick auf das dem gesamten 
Geburtstagsbüchlein zugrunde liegende Menschenbild. 
 
4.5. Zusammenfassung und Schlussfolgerung 
Resümierend lässt sich feststellen, dass Censorinus nicht nur zwischen zwei Götterbildern 
schwankt, sondern auch zwischen zwei Lebensauffassungen. Obwohl er versucht beide 
möglichst kohärent zu verbinden, bleiben sie zu einem gewissen Teil nebeneinander stehen.  
In Censorinus’ Behandlung des genius überwiegt die Auffassung von Göttern, die 
viele Schnittstellen zu den für diese Arbeit zusammengestellten Charaktermerkmalen eines 
Dämons aufweisen. Zu nennen sind darunter ihre unmittelbare Anwesenheit und 
Greifbarkeit im Alltag, ihre Beeinflussbarkeit und ihre Beschränkung auf spezielle 
Funktionsbereiche, in denen sie als Mittler einer höheren Ordnung auftreten. Besonders in 
Censorinus‘ genius finden sich mehrheitlich Charakteristiken dieses ersten, nahen 
Götterbildes und somit Kennzeichen des Dämonischen. Im späteren Abschnitt lehnt 
Censorinus sein Weltbild mehrheitlich an pythagoreische Lehren an. Sein Wechsel vom 
dämonischen Gott zu einem universalen, abstrakten, teils astronomisch-astrologischen Gott 
ist nicht zufällig. Jörg Rüpke wurde in seinem Hinweis angeführt, dass das Changieren 
zwischen diesen zwei Götterbildern ein zu allen Epochen wirksames Grundmerkmal der 
römischen Religion darstellt.329 Censorinus belegt diesen Wechsel in ein und demselben 
Autor und gewährt dadurch Einblick in die Vielseitigkeit der Prägung durch diverse Kulte 
und philosophische Gelehrtenmeinungen. Ebenfalls lässt er die Möglichkeit bestehen, zu 
untersuchen, welche Funktionen die verschiedenen Götterbilder im Kontext des Buches 
übernehmen. 
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Censorinus’ Götterbild pendelt nicht nur zwischen zwei Götteransichten, sondern 
auch zwischen zwei Lebensauffassungen. Vielfach zeigten sich, sowohl beim genius als auch 
in den Altersphasen des einzelnen Menschen Charakteristika eines statischen Daseins ohne 
eine Entwicklung und Ausrichtung an einer jenseitigen Existenz. Dadurch ergibt sich für 
Censorinus’ anthropologische Ansichten eine bedeutende Orientierung an diesseitigem und 
physischem Handeln und eine deutlich geringere Orientierung an philosophischer Moral 
und Vernunft. An vielen Stellen überwiegt das Leitenlassen durch die richtungweisenden 
Schwingungen der kosmischen Musik. Censorinus zeigt kein Interesse an der 
philosophischen Lehre vom Weiterleben der Seele nach dem Tod. Er sucht den Menschen 
mit der eigenen Sterblichkeit auszusöhnen, indem zumindest der Kreislauf des Kosmos 
unendlich ist und der Mensch als fest eingebundene Entität dieses Kosmos daran Anteil hat. 
Als Bestandteil der fortexistierenden Gattung „Mensch“ trägt der Einzelne in seiner Gattung 
die Qualitäten seines Selbst weiter.  
Ein strebsames Leben mit dem Ziel geistiger Vervollkommnung und persönlicher 
Entwicklung für ein positives dies- und jenseitiges Leben – wie es bei Apuleius zur zentralen 
Lebensaufgabe des Menschen erhoben wird – findet bei Censorinus wenig Beachtung. 
Allerdings zeigen sich Ansätze einer Moralisierung, die auf den auch bei Censorinus 
wirksamen Einfluss griechischer Ethikphilosophie verweisen. Trotz des hohen Stellenwerts 
körperlicher Entwicklungen gewichtet Censorinus geistige Werte als die höheren und 
göttlicheren. Die Gewichtung erfährt ihren Ausdruck im Lob von Cerellius‘ Tugendstreben. 
Censorinus’ philosophische Ansätze bleiben jedoch weniger radikal beziehungsweise 
eindeutig. So zeigt sich die Auffassung des Geistes bei Censorinus eingeschränkter als bei 
Apuleius. Der Geist nimmt zum Lebensende wieder ab, hat keinen Einfluss auf das Jenseits 
und ermöglicht keine Überwindung der irdischen und endlichen Ontologie des Menschen.  
Die fehlende Durchdringung moralischer Aspekte im Weltbild des Censorinus 
offenbart sich auch am genius selbst. Trotz der Ansätze griechischer Ethik und 
Lebensphilosophie finden sich bei genauer Analyse lediglich Andeutungen einer möglichen, 
ethischen Einbindung des genius. Dem entgegen stehen Merkmale des unethischen 
römischen genius-Konzepts. Censorinus präsentiert den genius nicht als Mahner und Richter 
des Menschen im Auftrag der Götter, sondern als uneingeschränkten Förderer seines 
Schützlings und der Wohltaten und Genüsse des Lebens (cuncta denique vitae praemia).330 
Nicht nur bei Justin und Apuleius, sondern überraschenderweise auch bei 
Censorinus ist das herausgearbeitete Interesse am Menschen und speziell am Individuum 
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und seinem individuellen Leben deutlich bemerkbar. Obschon Censorinus seinem 
Geburtstagswerk voranstellt, sein Interesse läge nicht in einer ethischen Anleitung für ein 
glückliches Leben,331 hat er letztlich (trotz seines analytisch-faktischen Ansatzes und dem 
allgemeinen Eindruck eines trockenen doxographischen Wissenskompendiums) dennoch 
gerade ein solches (vielleicht unbewusst) erörtert. Er bettet den Menschen in ein 
kosmologisches System ein und listet auf, was von der Natur, den Göttern, dem Leben und 
vom Menschen selbst zu erwarten ist.  
Die Hervorhebung des genius in seiner herausragenden Bedeutung für das 
Individuum fügt sich nahtlos in diese Betonung des Individuums und zeigt abermals die 
bereits bei Apuleius augenscheinlich gewordene Attraktivität eines persönlichen Gottes. 
Konkret greifbar, unmittelbar und seiner Bezugsperson direkt zugeneigt ermöglicht ein 
eigener genius nicht nur eine individuelle Beziehung und Berücksichtigung, sondern 
zugleich über dessen feste Einbindung in den Kosmos auch eine ebensolche für den 
Schützling. Censorinus schafft es mit diesem Schachzug, ein durch die kaiserzeitliche 
Auseinandersetzung mit anderen Weltsichten in den Fokus gebrachtes Bedürfnis nach 
universaler Einbettung und Erklärung der gesamten Welt mit dem Anliegen einer individuellen 
und alltäglichen Einbettung zu verknüpfen.  
Das Anliegen einer Verknüpfung von Kosmos beziehungsweise Gott und 
Individuum und das dabei notwendige Einordnen des Menschen zwischen den dualen 
Polen eines großen Kosmos und einer unmittelbaren Alltagsumgebung, eines nahen und 
fernen Gottes sowie eines weltlich-körperlichen Lebens und eines übergeordneten, geistigen 
Lebens kann, bilanzierend, als das zentrale, durchweg anthropologische Motiv 
herangezogen werden, das Censorinus’ De die natali liber unterliegt. 
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5. ZUSAMMENFASSUNG – VERGLEICH – AUSBLICK 
Im Rahmen dieser Arbeit wurde untersucht, inwiefern Dämonologien als Ausdrucksmittel 
für anthropologische Reflexionen betrachtet werden können. Die Fragestellung basiert zum 
einen auf der semantischen Polyvalenz, die das Dämonkonzept auszeichnet und es als einen 
möglichen fruchtbaren Zugang zu anthropologischen Aussagen ausweist. Die Polyvalenz 
öffnet das Dämonenkonzept für subjektive Interpretationen. Diese können die spezifischen 
kulturellen Veränderungen und Probleme der jeweiligen Zeit in besonderem Maße 
aufgreifen und anthropologische Aussagen indirekt versprachlichen. Zum anderen 
begründet sich die Heranziehung von Dämonologien in der berechtigten Vermutung, dass 
die Ausprägung des Dämons als Zwischenwesen zwischen Mensch und Gott eine 
signifikante Aussagekraft für die Konstitution von Mensch, Gott und darüber bezogenen 
Werten, Lebensweisen, sozialem Denken und Handeln hat. 
Für die Auseinersetzung mit der leitenden Fragestellung wurden mehrere Autoren 
herangezogen, die sich durch eine schriftliche Auseinandersetzung mit der heterogenen, 
römischen Kultur der Kaiserzeit (zweites bis drittes Jahrhundert nach Christus) auszeichnen 
und die versuchen, den Menschen im Rahmen verschiedener dämonologischer Weltbilder 
(römisch, griechisch und christlich geprägt) in ein geordnetes und Orientierung bietendes 
Sinnsystem einzubetten. In dieser Arbeit wurde belegt, dass in den betreffenden Texten 
explizite und implizite anthropologische Aussagen enthalten sind, die in zentraler Weise 
durch die Einbeziehung dämonisch geprägter Charaktere gestützt werden. 
 In der Auswertung der „Essenz“ des Dämonischen im Hinblick auf 
Vergleichsmöglichkeiten hat sich erwiesen, dass die „Essenz“ weniger über wandelnde 
Begrifflichkeiten als über tendenzielle Qualitäten (vornehmlich Mittelposition zwischen 
Mensch und Gott, Grenzgängerqualität und Mittlerfunktion) zu fassen ist. So werden nicht 
alle transzendenten Charaktere, die dieselben dämonischen Qualitäten auszeichnen, stets mit 
derselben Begriffsbezeichnung belegt. Die wechselnden Bezeichnungen rangieren bei den 
behandelten Autoren vornehmlich zwischen: deus/θεός, genius, daemon/δαίμων, ἄγγελος, 
πνεῦμα (ἅγιον) und χριστός-λόγος. Justins χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον, Apuleius’ Isis 
und Censorinus’ genius werden nicht eigenständig einer von den Göttern abzugrenzenden 
dämonischen Gruppe zugewiesen. Sie weisen dennoch in ihrer Konzeption deutlich 
dämonische Merkmale auf, die sie für den Vergleich mit anderen explizit vertretenen 
Dämonen fruchtbar machen und helfen die gemeinsame Besonderheit dämonisch geprägter 
Wesen herauszuarbeiten.  
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Im nachfolgenden Kapitel werden die wesentlichen Strukturen und Charakteristiken 
der untersuchten Dämonologien und ihrer anthropologischen Aussagenwerte nochmals 
zusammenfassend dargestellt und die bestehenden Unterschiede und Gemeinsamkeiten 
präzisiert. Ersichtlich wird, unter welchen Umständen es im Rahmen individuierter 
Konstruktionen von Weltbildern zu dämonischen Charakteren kommen kann, welche 
Gemeinsamkeiten die Welt-, Götter-, Dämon- und Menschenbilder auszeichnen und welche 
möglicherweise ähnlichen Konsequenzen und Korrelationen für die dämonischen 
Charaktere und die kosmische und soziale Einordnung und Ausrichtung des Menschen 
bestehen. Nach einem ergänzenden Exkurs zu Hermas, der eine vergleichbare 
dämonologische Weltlehre präsentiert und die Strukturen und Funktionen von Dämonen im 
Hinblick auf Welt- und Menschenbilder weiter verdeutlicht, schließt diese Arbeit mit einem 
resümierenden Ergebnis und einem kurzen Bezug auf die Bedeutung der behandelten 
Thematik für die Gegenwart. 
 
5.1. Zusammenfassung mit thematischem Vergleich 
5.1.1. Dämonen 
In Justins dualistischem Weltbild ließen sich eine ganze Reihe an Dämonen herausarbeiten. 
So gibt es neben den guten und bösen ἄγγελοι, den δαíμονες als Kinder der bösen ἄγγελοι 
und zahlreichen undefinierten weiteren Mächten und Geistern (πνεύματα, ἀρχαὶ, ἐξουςίαι 
und δυνάμεις) noch die Figur des χριστός-λόγος und des πνεῦμα ἅγιον. Alle diese Wesen 
haben gemeinsam, dass sie als transzendente Mächte zwischen Mensch und Gott 
einzustufen sind und dadurch weitere mögliche dämonische Charakteristiken, insbesondere 
die Grenzgängeraktivität und im Hinblick auf die guten Dämonen auch die Funktion als 
Bindeglied und Bote, aufweisen.  
Bedeutsam an Justins extensiver Dämonologie ist erstens, dass die bösen Dämonen nicht 
immanent böse geschaffen worden sind, sondern sich, gemäß Justins Theorie des Abfalls der 
ἄγγελοι, aufgrund freier Willensausübung von ihrer ursprünglichen Funktion als Boten und 
Diener Gottes gelöst haben. Als zweite Bedeutsamkeit zeichnet Justin sie als Wesen, die eine 
bewusste Intention und einen klaren Plan haben, der sich gegen Gott, die Menschen und das 
Gute richtet. Insofern handelt es sich bei ihnen um Gegner und Antagonisten Gottes. Als 
dritte Bedeutsamkeit ist zu nennen, dass Justin Jesus in seiner Kombination mit dem λόγος 
ontologisch und funktional in eine enge Beziehung zu den ἄγγελοι stellt. Er hebt Jesu 
Aufgaben als erster Bote und Hand Gottes auf Erden hervor und setzt ihn als obersten 
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ἄγγελος in unmittelbaren Bezug zu den übrigen ἄγγελοι.1 Durch Unterschiede in seiner 
Position, seiner Herkunft als λόγος und seiner besonderen Aufgabe als Erlöser wird er, trotz 
der Gemeinsamkeiten mit den ἄγγελοι, durchaus in seiner ihm ganz eigenen Qualität 
gerühmt und darüber hinaus ebenso als Gott und Mensch hervorgehoben. Als vierte und 
letzte Besonderheit der Dämonologie Justins ist, unter Berücksichtigung der geteilten 
Qualitäten als Bote und Bindeglied, auch das πνεῦμα ἅγιον als möglicher dämonischer 
Zugang zu Gott miteinzuschließen. Es verbleibt im Gegensatz zu den anderen 
Dämonentypen abstrakt und wird als geistige Kraft am geringsten personalisiert. 
Justin entwirft ein monotheistisches Gottesbild, in dem Gott die höchste und aufgrund 
seiner Erhabenheit über das Irdische, Materielle und Zeitliche zugleich entfernteste Stellung 
zum Menschen einnimmt. Als Kompensation hierzu dienen Justin die verschiedenen 
Dämonentypen, deren Körperlichkeit, geographische Verortung und ethisch-physische 
Einstellung im Hinblick auf Gott bewertet werden und die in unterschiedlicher Trübung 
beziehungsweise Unmittelbarkeit für den Menschen Zugänge zu Gott oder von Gott weg 
anbieten. Aufgrund ihrer Wesensgleichheit mit Gott bieten der χριστός-λόγος und das 
πνεῦμα ἅγιον den ungetrübtesten Zugang zu Gott. Als weniger direkt folgen die ἄγγελοι 
dahinter. Böse ἄγγελοι und δαíμονες führen in die Irre und in die Opposition zu Gott und 
dem Guten. Der Mensch befindet sich automatisch in einer bewussten oder unbewussten 
Nachfolge der guten oder bösen Dämonen. Aufgrund des außerhalb des Geschehens 
positionierten Gottes nehmen die Dämonen stellvertretend die zentrale leitende Rolle in der 
Lebenswelt der Menschen ein. Sie inszenieren sich als Vorbilder, Schreckbilder oder 
Verführer. Nur über sie wird den Menschen der ferne Gott in seiner Macht näher gebracht. 
Sie sind im konkreten Alltag des Einzelindividuums erfahrbar. 
Apuleius hebt in seiner Rede De deo Socratis die Bedeutung von Dämonen ebenso hervor. 
Er definiert daemones explizit als mittlere göttliche Mächte zwischen den eigentlichen Göttern 
und den Menschen (divinae mediae potestates), da sie einige den Göttern ähnliche Qualitäten 
(ewige Lebenszeit), einige den Menschen ähnliche Qualitäten (Emotionalität) und einige 
spezifisch dämonische Qualitäten (luftartige Körper, Funktion als Boten und Grenzgänger, 
situiert an mittlerem Ort, dem Mond, zwischen Himmel und Erde) besitzen. Im Gegensatz 
zu Justin teilt Apuleius seine Dämonen nicht betont in gut und böse und weist ihnen 
aufgrund ihrer mittleren Stellung eine grundsätzliche Funktion als Bindeglied, Bote und 
Vermittler in der Kommunikation zwischen Gott und Mensch zu.2  Folglich nehmen 
                                                 
1 Iust. apol. 1.12, 1.63, dial. 75. 
2 Apul. de deo Socr. 6-9, de mund. 25-28. 
ZUSAMMENFASSUNG – VERGLEICH - AUSBLICK            350 
 
Dämonen auch bei Apuleius die zentrale Zwischenposition ein, über die dem Menschen der 
Kontakt zu den Göttern üblicher Weise3 möglich ist. 
Apuleius führt niedere und höhere Typen von Dämonen an. Zuerst nennt er den 
niedrigsten Dämonentyp, den genius, der als Dämon noch in einem menschlichen Körper 
wohnt. Als nächste Gruppe listet er die lemures beziehungsweise manes. Diese haben ihren 
menschlichen Körper abgestreift und nehmen aufgrund ihrer guten oder schlechten Taten 
entweder als Schutzgeister (lares) eine vermittelnde Funktion zwischen Menschen und 
Göttern ein oder geistern als üble larvae frei umher. Unter den höheren Dämonen, die 
niemals in menschlichen Körpern gewohnt haben, befinden sich die custos-daemones. Diese 
persönlichen Schutzgeister stehen einzelnen Menschen ihr Leben lang führend und beratend 
zur Seite.  
Auch wenn Apuleius keine zwei Fronten dämonischer Wesen konstruiert, verbindet ihn 
mit Justin eine hierarchisch-dualistische Weltsicht, in der die verschiedenen kosmischen 
Wesen unterschiedlich angeordnet sind und eine Aufwertung anzustreben ist. Dämonen 
werden in Apuleius’ Ausführungen zwar als verehrungswürdige höhere Wesen 
angepriesen, aufgrund ihrer teilweisen Vermischung mit Menschen (bei genii und lemures) 
gibt es jedoch auch unter ihnen ethisch ehrenvollere und weniger ehrenvolle Exemplare. In 
keiner Weise sind sie jedoch einem soteriologischen Weltkampf verpflichtet, in dem sie 
einander direkt und oppositionell gegenüberstehen. Allein in der Wahl der Isis und ihrer 
mythologischen Bedeutung als „kosmischer Dämon“ kommt zum Ausdruck, dass auch 
Apuleius’ Welt in einem fragilen Gleichgewicht zwischen Gut und Böse gehalten wird. Die 
Ordnung zeigt sich durch das sicher überlegene Auftreten von Isis gegenüber Fortuna 
deutlich weniger bedroht. 
Für die Metamorphoses verzichtet Apuleius (dem Genre angemessen) auf eine explizite 
Typologisierung von Göttern und Dämonen, legt dem Werk jedoch mit De deo Socratis 
vergleichbare Grundstrukturen und -aussagen zugrunde. Damit offenbart er die Signifikanz, 
die diese Strukturen und Aussagen in seinem Weltbild einnehmen. So liegt auch in den 
Metamorphoses eine Hierarchie diverser transzendenter Wesen vor. Die Wesen sind in 
Geister, niedere und höhere, menschlichere und transzendentere, schwächere und stärkere 
Götter eingeteilt und die stufenweise Annäherung an die großen (All-)Götter wird als 
ehrenwertes Ziel unterbreitet. Die größte Gemeinsamkeit besteht in den Parallelen zwischen 
der Beziehung der Isis zu Lucius in den Metamorphoses und der des custos-daemon zu 
                                                 
3 In den Metamorphoses soll gerade dieser notwendige Zwischenschritt soweit wie möglich verringert werden, 
8.3.2. Wesensbestimmung und Dämonologie. 
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Herkules beziehungsweise Sokrates in De deo Socratis. Dass die Grundzüge der Beziehung 
zwischen Mensch und Gott wie in De deo Socratis über eine geleitende und belehrende 
Schutzfigur strukturiert werden, deren Ziel es ist, den Menschen zu einem engeren Kontakt 
mit den Göttern zu führen, ist bezeichnend. Es zeigt auch für Apuleius auf, dass ihm wie 
Justin die Sicherstellung eines Kontaktes zu Gott beziehungsweise den Göttern wichtig ist 
und dieser Kontakt aufgrund der Ehrwürdigkeit der Götter nicht von vornherein, sondern 
zunächst in der Regel über niedere Götter beziehungsweise dämonenartige Entitäten 
möglich ist. 
Für Censorinus’ genius lässt sich die Sicherstellung des menschlichen Kontakts zu den 
höchsten Göttern und der kosmischen Ordnung gleichfalls als wichtigste Funktion 
konstatieren. Der genius wird, ähnlich wie Apuleius’ custos-daemon, als persönlicher 
Schutzgott inszeniert und gegenüber den anderen unmittelbaren, aber weniger persönlichen 
und den universalen, fernen Göttern in seiner Bedeutung für den Menschen stark gemacht. 
Im Gegensatz zu diesen übrigen Göttern, die sich vornehmlich an der kosmischen Ordnung 
orientieren, zeichnen den genius seine permanente Gegenwart und enge Verbundenheit mit 
dem menschlichen Individuum aus. 
Anders als Apuleius’ custos-daemon steht Censorinus’ genius hingegen in einem loseren 
Verbund zur höheren Ordnung und Ethik. Der genius wird in einer gewissen Umkehrung 
der traditionellen Hierarchie zwischen Gott und Mensch für seinen Schützling geschaffen 
und richtet sich sehr stark nach dessen Wünschen und Vorlieben aus. Die Persönlichkeit des 
genius verschmilzt partiell mit der Persönlichkeit des Schützlings. Es wird auf keine 
erzieherische Funktion hingewiesen. Für Censorinus ist der genius vornehmlich ein 
Beschützer, von dem alles Gute und aller Erfolg ausgehen.  
Trotz der losen Angebundenheit und individuellen Freiheit des genius im Hinblick auf 
die Beziehung zu seinem Schützling wird der Mensch und sein unmittelbarer Alltag durch 
den Schutz des genius und die durch ihn wirkende kosmische Musik mit der göttlichen 
Ordnung des gesamten Kosmos verbunden. Seine Persönlichkeitsentfaltung verharrt 
insofern stets innerhalb kosmischer Rahmenvorgaben. Censorinus gelingt es, dem Menschen 
vermittels des genius eine individuelle göttliche Betreuung zukommen zu lassen und dabei 
zugleich die Einbettung in ein kosmisches Gesamtgefüge zu wahren. 
Censorinus konstruiert mit seinem genius eine Figur, die sich deutlich von den übrigen 
Göttern unterscheidet und in vielerlei Hinsicht mit dem apuleischen custos-daemon 
übereinstimmt. Wie Apuleius’ Wechsel zwischen dem custos-daemon und der (All-)Göttin Isis 
sowie Apuleius’ Ehrbezeichnung von Totengeistern als manes dii zeigt Censorinus’ 
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Bezeichnung des genius als deus, dass die Zuordnung zu einer besonderen Gruppe von 
Göttern oder einer eigenen Wesensklasse der Dämonen graduell verläuft, individuellen 
Vorlieben unterliegt und daher die funktionale und ontologische Charakterisierung und 
Differenzierung von großer Bedeutung ist. 
 Justin, Apuleius und Censorinus wählen jeweils unterschiedliche ideelle Ansätze für 
ihre Dämonologie. Justin geht vordergründig vom griechisch-philosophischen Weltbild aus, 
um dann in wesentlichen Punkten das Christentum als überzeugenderes Weltbild 
herauszustellen. Damit favorisiert er die merklich dualistischere Dämonologie unter 
Einbezug zusätzlicher Charaktere (den χριστός-λόγος und das πνεῦμα ἅγιον). Apuleius 
verbleibt in einer vornehmlich platonisch geprägten Dämonologie, die er besonders für die 
Plausibilisierung eines möglichen engen Verhältnisses zwischen Mensch und Dämon 
beziehungsweise Gott heranzieht und ausbaut. Apuleius nimmt den römischen Totenkult in 
seine Dämonologie auf. Censorinus verknüpft mit seiner Darstellung des genius vornehmlich 
das römische Götter- und Weltbild. Im Zusammenhang mit seinen Ausführungen zum 
kosmischen Weltgeschehen bezieht er auch griechisch-philosophische Ansichten ein. 
Obgleich alle drei Autoren unterschiedliche Ansätze für ihre Weltbilder wählen, 
zeichnen sich in ihren transzendenten Hauptfiguren vergleichbare dämonische 
Charakteristika ab. Bei Justin und Apuleius weist bereits die Typologie als daemon/δαίμων, 
ἄγγελος oder πνεῦμα auf eine Gruppe transzendenter Zwischenwesen hin. Bei Censorinus 
findet die Abgrenzung zu den übrigen Göttern innerhalb der Götterklasse statt. Durch die 
Unmittelbarkeit und Nähe zu den Menschen und die Grenzgängerqualität, die sie zwischen 
Gott und Mensch vermitteln lässt, üben die transzendenten Hauptfiguren den in der 
Einleitung auf Basis anderer Forschungsarbeiten vermuteten beträchtlichen Einfluss auf den 
Menschen aus. Gegenüber den ferneren Göttern übernehmen alle dämonischen Wesen 
unabhängig ihrer ethischen Orientierung kompensatorische Aufgaben. Sie fungieren als 
unmittelbare Kontaktpersonen, Individualgefährten und Verknüpfungspunkte mit der 
kosmischen Ordnung und den Göttern. Durch sie werden ein nahes Götterbild und eine 
direkte Erfahrbarkeit der kosmischen Ordnung gewahrt. Als verbindendes Medium nehmen 
insbesondere die guten Dämonen für den Menschen einen zentralen Stellenwert ein, da sie 
den einzigen Zugang zum Göttlichen darstellen. 
In ihrem ontologischen Charakter werden alle Dämonen personalisiert, verbleiben jedoch 
zum Teil in abstrakterer Form. So wird das Gewissen bei Justin und Apuleius im genius oder 
λόγος-Keim personalisiert und die Inspiration von einem πνεῦμα ἅγιον verkörpert. Die 
geistigen Wahrnehmungen bleiben körperloser und weniger individuell als die Beispiele, in 
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denen ein λόγος, δαίμων oder ἄγγελος mit einem anthropomorphisierten Körper in 
Erscheinung tritt und seine individuelle Persönlichkeit über (Kult-)Vorlieben und 
Entscheidungen zum Ausdruck bringt. 
Bei Justin und Apuleius fallen Dämonen auf, die sich von der kosmischen Ordnung zu 
einem gewissen Maß lösen, indem sie aufgrund ihres von den Göttern und der göttlichen 
Ordnung unabhängigen Willens ihre eigene Lebensform auf Erden begründen (bei Justin 
vornehmlich böse ἄγγελοι und δαíμονες, bei Apuleius larvae). Aufgrund der von Justin wie 
Apuleius vorgenommenen Gleichsetzung von Göttern mit dem Guten werden diese freien 
Individuen von beiden Autoren in größere Nähe zum ethischen Bösen gesetzt. 
Für Justin besteht der Hauptfokus in der Unterscheidung zwischen wahren und falschen 
dämonischen (Ver-)Führern und Mittlern. Apuleius mahnt demgegenüber die Entscheidung 
zur Nachfolge des eigenen dämonischen Individualerziehers als zentrale Notwendigkeit an. 
Anhand seiner Dämonologie legt Apuleius den Aufstieg in die Gruppe der Dämonen nahe. 
Censorinus betont den genius als individuellen Freund und Gönner und ruft allenfalls zu 
einer stärkeren Wertschätzung dieses gesicherten göttlichen Gunsterweises auf. Alle drei 
Autoren fokussieren sich auf die Qualität guter Dämonen als Führer. Bei Apuleius und 
Censorinus sind diese Führer zugleich auf den Menschen persönlich zugeschnitten und 
unterhalten eine nahe Bindung zum Individuum. Bei Justin liegt die Betonung, durch seine 
dualistische Einteilung, nicht bei einer privaten Zweierbeziehung mit dem Göttlichen. 
Vielmehr spricht er sich für eine ganze Gemeinschaft der „Guten“ aus. Dieses anders 
geartete Interesse äußert sich in der Prägung der dämonischen Führung. Bei ihm gibt es 
keinen individuellen Führer pro Mensch, sondern eine ganze Schar möglicher Führer, die 
den Menschen permanent beobachten und ihm, wenn angebracht, in individuell 
angemessener Kombination umsorgen (als Gruppe von ἄγγελοι mit und ohne χριστός-
λόγος, als Jesus, als Inspiration des λόγος oder des πνεῦμα ἅγιον, als wechselnde, einzelne 
ἄγγελοι und indirekt über vom πνεῦμα ἅγιον inspirierte Propheten oder gute Christen).  
Die Abgrenzungen zwischen Mensch, Dämon und Gott verlaufen bei Apuleius am 
unschärfsten. Bei ihm sind Dämonen teilweise menschliche Seelen ohne oder mit Körper und 
der Aufstieg zu einem Dämon oder gottähnlichen Wesen wird zur zentralen Lebensaufgabe 
jedes Menschen. Bei Justin ist zwar das Ziel der Annäherung an Gott ebenso bedeutsam, es 
wird aber eher über eine geographische als eine ontologische Nähe angestrebt. Obwohl 
Justin die Aufhebung von Dualismen und die Betonung von Kooperation und Gleichheit 
fördert, bleibt eine Hierarchie und ontologische Differenz zumindest in den drei 
wesensgleichen göttlichen Wesen – Gott, χριστός-λόγος und πνεῦμα ἅγιον – bestehen. 
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Darüber hinaus verheißt Justin zwar die Gleichheit von Menschen zu ἄγγελοι, verkündet 
jedoch parallel die Vereinigung des wiederauferstandenen Körpers mit der Seele. Insofern 
drängt sich der Eindruck auf, dass Justin zwar eine enge Gemeinschaft der „Guten“, nicht 
jedoch eine Überwindung der Gattung „Mensch“ anstrebt. Ähnlich setzt auch Censorinus 
die Überwindung der menschlichen Ontologie nicht zum Ziel. Eine Annäherung der 
Menschen an die Götter wird nur schwach als Möglichkeit in Form eines Zuwachses an 
Weisheit berücksichtigt. Censorinus bezieht sich dabei jedoch auf eine verbesserte 
Kommunikation und nicht auf eine geographische oder körperliche Annäherung. Ebenso 
handelt es sich um keine zwangsläufige Notwendigkeit. 
Es besteht bei allen Autoren eine hierarchische Struktur zwischen Göttern, Dämonen und 
Menschen. Bei Censorinus ist sie am geringsten ausgebaut, da er grundsätzlich wenig 
hierarchisch oder dualistisch geprägte Wertungen vornimmt und die Bedeutung des genius 
als persönlichen Gott gegenüber anderen Göttern aufgrund dessen Bedeutung für den 
Menschen stärkt. Eine ethische Wesenshierarchie überwiegt bei Justin als zentraler 
Zuordnungsparameter. Die körperliche und geographische Verortung ist nach dem Fall der 
ἄγγελοι überholt. Apuleius versucht, seine ethische Hierarchie innerhalb der Dämonologie 
und Kosmologie bewusst mit einer körperlichen und geographischen Hierarchie 
abzugleichen. Die Grenzen, an die er damit stößt, zeigten sich bereits bei Justin. So wertet 
Apuleius die Dämonen gegenüber den Menschen als ethisch, geographisch und körperlich 
höherwertiger, kann diese Korrelation durch die Überschneidung der Dämonen und 
Menschen in den genii und larvae jedoch angesichts eines gottähnlichen weisen Sokrates nicht 
wirklich aufrecht halten.  
 
5.1.2. Spaltung 
Gemeinsamkeiten liegen nicht nur in den Dämonologien von Justin, Apuleius und 
Censorinus vor. Sie bestehen ebenso im Formulieren indirekter Aussagen über den 
Menschen und erstrecken sich teilweise auf den Inhalt der Aussagen. 
 Justins zwiegespaltene Dämonologie präsentiert sich bildhaft gesprochen als „Spitze 
des Eisbergs“. So prägt der Zwiespalt seine gesamte Sicht der Welt, der Gesellschaft und des 
menschlichen Selbst. Die im Sinne eines hierarchischen Dualismus vorgenommene ethische 
Einteilung in böse, sehr böse, gute und sehr gute Dämonen geht zurück auf eine 
grundsätzliche hierarchisch-dualistische ethische Einteilung der Welt. Die Welt unterliegt 
einem Körper-Geist Dualismus, der vor dem Sündenfall auf körperlicher, geographischer 
und psychisch-ethischer Ebene zu finden ist und nach dem Sündenfall auf der psychisch-
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ethischen Ebene in derselben Klarheit gewahrt wird. Körperlich und geographisch schwächt 
er sich ab, da die Schwere der Sünde bei den ἄγγελοι, die sich bewusst dem Bösen 
zugewandt haben, tendenziell für gravierender erklärt wird als die unbewusste Sünde aus 
Unwissenheit und schlechter Erziehung. Die Relokalisierung von gefallenen ἄγγελοι und 
ihren Kindern auf Erden (beispielsweise in Damaskus) anstelle einer Platzierung in den 
Himmeln bei Gott zeugt ebenso von dieser Abschwächung. 
 Durch die von Justin vorgenommene ethische Einteilung ergibt sich bei ihm eine 
vielfach vertretene „extrem dualistisch“ geprägte Position,4 die sich zeigt, wenn Justin von 
nur zwei möglichen Positionierungen in den zwei kosmischen Lagern – den Guten um Gott 
und den Bösen um den διάβολος – berichtet. Die an vielen Stellen mangelnde 
Differenzierung zwischen Juden, δαíμονες und bösen ἄγγελοι und die häufige kollektive 
Generalaberkennung der Heilsmöglichkeit für Juden und böse Dämonen zeugen ebenfalls 
davon. 
 Anhand der guten und bösen Dämonen exemplifiziert Justin die positiven und 
negativen Folgewirkungen von Wahlentscheidungen und funktionalisiert sie so zu 
Vorbildern und Schreckbildern, die dem Menschen das anzustrebende Ideal verdeutlichen 
sollen. In der Beschuldigung dämonischer Mimese – dem Vorgehen, über Nachäffung und 
Scheinwahrheiten gemäß Wölfen im Schafspelz die Menschen zum Bösen zu verführen – 
macht Justin nicht nur eine Aussage über die bösen Dämonen, sondern zugleich eine 
Aussage über die gesamte Welt und die menschliche Gesellschaft, in der diese Dämonen die 
Herrscher sind. Er konstruiert darüber eine Welt, in der das scheinbar Gute schlecht und das 
scheinbar Schlechte das in Wahrheit Gute ist. Damit verbindet sich zugleich Justins zentraler 
Imperativ: die Umkehr der weltlichen und gesellschaftlichen Hierarchien und Werte. Mit der 
Umkehrung der Hierarchien verknüpft sich eine partielle Überwindung jeglicher 
dualistischer Schranken. Darauf, dass sich diese Überwindung dualistischer Gegensätze nur 
auf die Strukturen innerhalb der siegreichen göttlichen Gesellschaft bezieht und selbst dort 
eine Restdifferenz zu Gott, dem χριστός-λόγος und dem πνεῦμα ἅγιον bestehen bleibt, 
wurde hingewiesen.5 Inbegriff für Justins doppeldeutige Bestrebung auf diesem Gebiet sind 
seine Aussagen, Gott und Jesus herrschten als Könige, führten ihre Herrschaft aber zugleich 
in Gemeinschaft der Christen aus.6 
 In derselben Weise wie Dämonen in gute und böse, teilweise hierarchisch, teilweise 
extremer dualistisch gegliederte Lager aufgespalten werden ist auch die Gesellschaft 
                                                 
4 Zu Formen des Dualismus siehe Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 108. 
5 Siehe Kapitel 5.1.1. Dämonen, 351-352. 
6 Iust. apol. 1.10, 1.12, 1.16, 1.41. 
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teilweise hierarchisch gegliedert und teilweise extremer dualistisch in Gute und Böse 
gespalten. Justins Haltung gegenüber bösen Dämonen entspricht der, die er innerhalb der 
menschlichen Gesellschaft gegenüber Juden einschlägt. Indem Justin allen Wesen eine 
Heilsmöglichkeit zuerkennt und von unterschiedlichen Sündigkeitsgraden spricht, verweist 
er eigentlich auf einen milden Dualismus. Sein konkretes Urteil über böse Dämonen und 
Juden lässt jedoch häufig polemische, extrem dualistische Züge erkennen. Teilweise werden 
den betreffenden Wesensgruppen bereits von vornherein jegliche Chancen auf Heil verstellt. 
Häufig unterstellt Justin sie einem negativen und kollektiven Generalurteil. Dieselbe 
zwiespältige Haltung zeigt Justin, wenn er christliche Nächstenliebe, Toleranz und 
Mitgefühl predigt, aber Misstrauen und Intoleranz praktiziert. So sieht er sich durch seine 
Annahme, die menschliche Gesellschaft werde von bösen Dämonen angeführt, die ihre Pläne 
über dämonische Mimese im Verborgenen ausführen, genötigt, de facto nahezu alle 
Menschen, Religionen, Lehren und Meinungen zu verdächtigen und sich von der 
bestehenden Gesellschaft (trotz gegenteiliger beschwichtigender Bekundungen) zu 
distanzieren. Ein von seiner Meinung abweichender Glaubensbruder wird unter seinem 
Weltbild zu einem Komplizen des Teufels. Justins extrem dualistische Haltung, die sich 
besonders auf die Endkonsequenz des Jüngsten Gerichts (Himmel oder Hölle) stützt, 
veranlasst ihn dazu, Menschen und Meinungen entweder dem guten oder bösen Lager 
zuordnen zu müssen und Kompromisslösungen und Toleranz gegenüber Andersdenkenden 
nicht zulassen zu können.  
 Die Reflexion über Dämonen führt nicht nur zur Reflexion über die Welt und die 
Gesellschaft wie sie ist und sein soll, sondern auch über das eigene menschliche Selbst. 
Justins Dämonen sind externalisierte und teils überspitzte Versionen bestimmter Aspekte 
des Selbst. Die Identität des Menschen zeigt sich wie die Dämonen in gute und schlechte 
Anteile gespalten. Hierbei besteht dieselbe Körper-Seele-Teilung wie in der Welt im Ganzen. 
Ebenso wie die Dämonen liegt auch das Selbst mit sich im Kampf. Die Vernunft und 
Weisheit kämpft mit den egoistischen Trieben des Körpers. So wie die guten Dämonen über 
die bösen Dämonen siegen müssen, so muss der Mensch seine Triebe durch die Vernunft 
kontrollieren, um das Gute und Gerechte zu garantieren. Indem Justin die Triebe des 
Menschen von dämonischen Verführern inszenieren oder verstärken lässt, vermischt er 
innere und äußere Welt und macht die Externalisation nicht nur zu einer symbolischen, 
sondern ebenso einer realen Externalisation. 
 Apuleius’ Welt, Gesellschaft und Mensch werden in ähnlicher Weise gespalten. Wie 
bei Justin zeigt sich bei Apuleius eine dualistische Haltung gegenüber Geist und Körper, 
ZUSAMMENFASSUNG – VERGLEICH - AUSBLICK            357 
 
Wissenden und Unwissenden. Die Betonung seiner Dämonologie, wie auch seiner 
Anthropologie, liegt jedoch auf einer hierarchischen Stufung der Dämonen (larvae, 
lemures/manes, lares, custodes) und übrigen kosmischen Wesen (Götter, Dämonen, Menschen, 
Tiere). Ebenfalls erstreckt sich Apuleius’ dualistische Einteilung nicht als eine zwischen zwei 
gegnerischen Gruppen. Larvae intendieren nicht bewusst das Böse oder suchen die bewusste 
Opposition zu den Göttern. Auch Fortuna und die Hexen kennzeichnet eher ein 
unüberlegtes oder egozentrisches Spiel mit ihrer Macht. Apuleius’ allgemeinem Aufruf, sich 
der Philosophie und der Pflege des eigenen Dämons zu widmen, fehlt der Zwiespalt von 
Justins Weltbild, der einige Gruppen nahezu komplett vom Aufruf ausschließt. Alle Wesen 
befinden sich bei Apuleius auf einem Pfad der Perfektionierung. Nur die Kontrolle des 
Körpers durch die Vernunft kann wirkliches Glück und wahre Ehre sicherstellen. Die 
unwissentlich oder wissentlich Abschweifenden verlieren sich in Orientierungs-, Sinn- und 
Rastlosigkeit, wie Apuleius in der Behandlung von larvae, Lucius und Fortuna äußert. 
 Apuleius’ dualistische Ansätze werden gegenüber Justins Dualismus mit einer 
größeren Betonung von Hierarchie gekoppelt. Er zerteilt seine Welt, Gesellschaft und das 
menschliche Individuum in viele Zwischenetappen. Die Welt gliedert sich in etliche Ebenen 
unterschiedlicher Dichte. Jeder einzelne innerhalb der Bevölkerung befindet sich auf 
verschiedenen Stufen der Perfektion (anschaulich verbildlicht in der hierarchisch 
strukturierten Isis-Prozession der Metamorphoses).7 Zweitens charakterisiert dieser 
überwiegend hierarchische Dualismus des Apuleius eine große Permeabilität. So verbindet 
Apuleius Menschen und Dämonen miteinander und gesteht beiden die Möglichkeit zu, auf 
der ontologischen Stufenleiter aufzusteigen.  
 Mit Justin verbindet Apuleius ebenfalls, dass die Dämonen dem Menschen zur 
Reflexion über sich selbst dienen. So sind sie hierarchisch unterteilt nach unterschiedlich 
bewerteten Komponenten. Dämonen, die sich in Körpern befinden oder befanden, werden 
gegenüber höheren Dämonen, die niemals in einem Körper waren, abgewertet. Indem das 
Schicksal der Menschen nach dem Tod ein dämonisches sein wird, ist der Mensch in 
ähnlicher Weise wie bei Justin dazu angeregt, darüber nachzudenken, ob ihm das Schicksal 
der lares oder das der larvae mehr zusagt. Wie bei Justin vermittels seiner göttlichen 
Gesellschaft aus Christen, dämonischen Wesen und Gott bieten auch Apuleius’ Dämonen 
dem Menschen einen alternativen autoritativen Orientierungspunkt in Opposition zur 
fehlbaren menschlichen Gesellschaft und damit eine mehr oder weniger extrem gestaltete 
Loslösung von dieser. 
                                                 
7 Apul. met. 11.8-11.13. 
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 Im Vergleich mit Justin und Apuleius ist bei Censorinus von einem Dualismus wenig 
zu spüren. Er berichtet zwar von geistigen Qualitäten und Bedürfnislosigkeit als den Göttern 
am nächsten kommende Qualitäten, in der Skizzierung des menschlichen Lebens teilen sich 
körperliche und geistige Qualitäten jedoch einen nahezu gleichwertigen Platz. Censorinus 
betont den Verfall des Körpers in derselben Weise wie den des Geistes. Eine jenseitige 
Existenz stellt er nicht in Aussicht. So fehlt bei ihm die für Justin und Apuleius 
charakteristische klare Spaltung von Körper und Geist und Dies- und Jenseits.  
Demgemäß spiegelt sich in Censorinus’ Dämonologie eine nicht gespaltene Gesellschaft 
wider. Bereits in der bevorzugten Annahme eines genius gegenüber zwei genii zeigt sich die 
Favorisierung von wenig Spaltung. Darin, dass jedem Menschen unabhängig seiner 
körperlichen oder psychisch-ethischen Vorraussetzungen ein genius als persönlicher 
Schutzgott zukommt und dieser ihn auch bei geringer Ehrerbietung sein Leben lang nicht 
mehr verlässt, zeigt Censorinus eine Gleichberechtigung innerhalb der Gesellschaft, die 
wenig Differenzen und Angriffspunkte für Konflikt bietet. Daran ändert die Möglichkeit 
einer begrenzten Bevorzugung durch einen intensiveren Kontakt zu den Göttern nicht viel. 
Die Betonung von Gleichheit und Gruppenidentität kulminiert darin, dass die jedem 
grundsätzlich zukommende Führung durch den eigenen genius mit einem zugestandenen 
Maß an Abweichungen bei allen Menschen mit dem Tod endet.  
Die Stabilität der Beziehung zwischen genius und Mensch spiegelt bei Censorinus die 
Stabilität und Festigkeit des menschlichen Lebens und der Welt im Ganzen wieder. Wie den 
Menschen im Kleinen zeichnet den Kosmos im Großen ein stetes Werden und Vergehen und 
eine grundsätzliche ewige und stabile Wiederkehr aus. Die Stabilität der Führung durch den 
genius findet sich in der stabilen Lenkung durch die Götter über die kosmische Musik 
gedoppelt. Indem alles gemäß der göttlichen Ordnung verläuft und diese ἐναρμόνιον ist, 
bietet sich der Gesellschaft von Seiten des Kosmos wenig Notwendigkeit zu Kampf und 
Opposition. Auch unter den verschiedenen Göttern ergeben sich kein Machtkampf und nur 
eine leicht angedeutete Hierarchie. 
Das harmonische Bild des Geburtstagsbuchs erstreckt sich auch auf das Selbstbild. Durch 
die Lenkung mittels eines genius angedeutet befindet sich der Mensch nicht in einem Kampf 
und zeigt kein gespaltenes Gewissen oder eine gespaltene menschliche Natur. Er besteht 
zwar aus zwei Komponenten, dem Körper und dem Geist, eine Opposition zwischen beiden 
fehlt jedoch. Der Geist wird nur für geringfügig höherwertiger erachtet. Indem die 
Ausbildungen geistiger und körperlicher Qualitäten als zu einem Großteil natürlich 
ablaufende Entwicklungsphasen dargestellt werden, hebt sich eine bewertende dualistische 
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Teilung in Körper und Geist nahezu auf. Dem wenig gespaltenen Selbstbild entspricht, dass 
der genius nicht als Vor- oder Schreckbild dient. Eine Nachahmung beziehungsweise 
Abschreckung wird nicht debattiert. Stattdessen präsentiert sich Censorinus’ genius als 
göttlicher Doppelgänger, der sich die persönlichen Wünsche, Glücksvorstellung und darin 




Die Methodik der Spaltung und der hierarchischen und dualistischen Wertung führt in 
Justins und Apuleius’ Weltbild zu einer dynamischen Lebenseinstellung. Der Mensch wird 
gedrängt, sich, anstelle in seiner Ausgangsposition zu verbleiben, den positiv bewerteten 
Eigenschaften, Regionen und Objekten anzunähern. So kommt es in beiden Weltbildern zu 
einer ausgeprägten Strebenslehre mit deutlichen Zielen und Idealen. Doch auch Censorinus’ 
Weltbild, das ohne größere Spaltung und Wertung auskommt, vermittelt dem Menschen 
spezifische Ziele, Werte und Erwartungen – allerdings von statischerer und zirkulärerer 
Natur. 
 Dämonen dienen Justin als Mittel zur Hierarchisierung und Wertung der Welt. 
Dadurch bekommt auch der Mensch seine Position zugewiesen. Durch den Sündenfall von 
ἄγγελοι und Menschen in eine tiefere Position im Kosmos gebracht als ursprünglich 
zugestanden8 wird der Mensch gedrängt, danach zu streben, diesen Fall zu korrigieren und 
sein Ansehen erneut zu steigern (Dynamik). In der dualisierten und ethisierten Dämonologie 
spiegeln sich die Anforderungen, Möglichkeiten und Gefahren des Menschen. Sie dienen 
ihm als Vor- und Schreckbilder im Hinblick auf das eigene Leben und zeigen das 
anzustrebende Ideal in den guten und siegreichen ἄγγελοι. Der Mensch wird der 
Notwendigkeit ausgesetzt, zwischen wahren und falschen „Helfern“ unterscheiden zu 
müssen. Er soll sich gegenüber den falschen „Helfern“, den bösen Dämonen, erwehren und 
dem Rat der guten Helfer, den guten Dämonen, folgen. Das einzig erstrebenswerte Ziel liegt 
darin,9 den guten dämonischen Helfern nachzustreben, ihren Aufforderungen zu folgen und 
Gottes Wünschen nachzukommen. Nur so bleibt dem Menschen die Höllenstrafe erspart.  
 Justins Orientierung richtet sich auf den Zustand nach dem Jüngsten Gericht und das 
Jenseits aus. Seine Ziele liegen im Überwinden des auf mehreren Ebenen konstruierten 
Dualismus. Der Mensch wird dazu angehalten, die größtmögliche körperliche, 
                                                 
8 Iust. dial. 124. 
9 Diese Erkenntnis wurde im Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe im Hinblick auf den Grad an 
Determinismus in Justins Weltbild herausgearbeitet. 
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geographische und psychisch-ethische Vereinigung mit Gott anzustreben. Der Dualismus 
Gott-Mensch wird zwar nicht gänzlich aufgehoben, aber soweit wie möglich verringert. 
Justin gesteht den Menschen zu, bei entsprechender Würde Götter und Söhne des Höchsten 
werden zu können.10 Den Dualismus innerhalb der menschlichen und dämonischen 
Gesellschaft versucht Justin auf zwei Wegen zu überwinden. Zum einen wird die böse 
Gruppe in einen separaten Ort, die Hölle, verlegt und dadurch von der guten Gruppe 
abgespalten (Segregation). Zum anderen werden innerhalb der guten Gruppe und innerhalb 
der Wesen selbst die Gegensätze so weit wie möglich aufgehoben. So wird der Körper mit 
der Seele vereint, das Diesseits mit dem Jenseits vermischt und die Menschen den ἄγγελοι 
angeglichen.  
 Daran, dass es sich bei Apuleius’ zentraler Botschaft um eine Strebensethik handelt, 
lässt Apuleius keinen Zweifel. In De deo Socratis explizit zum Thema gemacht zeigt sich auch 
in den Metamorphoses in Lucius’ Bildungsweg eine Entwicklung über Fehlannahmen und 
Übermut zu Reflexion, Weisheit, Frömmigkeit und Disziplin. Der etappenartige Anstieg in 
der Persönlichkeitsvervollkommnung wird in den Metamorphoses in Isis’ Prozessionszug, der 
durch eine Steigerung an Frömmigkeit und Heiligkeit gekennzeichnet ist, symbolisiert. Er 
zeigt sich ebenfalls in Lucius’ und Isis’ intensivem Lehrer-Schüler-Verhältnis, Lucius’ 
stufenweisem Lernfortschritt anhand einzelner Lernlektionen und Initiationen und 
schließlich in Lucius’ Beziehung zu Osiris, die sich durch eine wachsende Nähe und 
Unmittelbarkeit auszeichnet.  
 In De deo Socratis und den Metamorphoses wird die Botschaft der Annäherung an die 
Götter über zentrale transzendente Lehrerfiguren sichergestellt. Lucius’ und Isis’ Beziehung 
ist direkt vergleichbar mit Sokrates’ und Herkules’ Beziehung zu ihren jeweiligen custos-
daemones. Bei allen drei Personen ist der Weg der Götterangleichung nicht allein mit 
individuell-menschlichen Methoden (über die Philosophie, Magie oder Bildung) zu 
erreichen, sondern nur über ein Medium, das in direktem Verbund mit den Göttern steht 
und insofern die korrekte Führung und den dafür notwendigen Schutz gewährleistet. Wie 
bei Justin ist die Erkennung der richtigen Führungsfigur wichtig. So betont Apuleius in De 
deo Socratis die Wahrnehmung des eigenen Führers fernab der Menschen11 und in den 
Metamorphoses die Verlässlichkeit und Konsistenz der Führungsperson.12 Fortuna, die larvae 
und die Menschen fallen als falsche und schlechte Führer aus dem Schema heraus. 
                                                 
10 Iust. dial. 124. 
11 Apul. de deo Socr. 19. 
12 Apul. met. 11.6, 11.12, 11.15, 11.21-11.22 und andere. 
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 Apuleius’ Dämonologie hat in seiner wertenden und hierarchischen Qualität ähnliche 
Konsequenzen im Hinblick auf den Menschen wie Justins’ Dämonologie. Indem Menschen 
und Dämonen verbunden werden und ihnen beiden ein Auf- und Abstieg innerhalb und 
zwischen Wesensklassen zugestanden wird, erhebt Apuleius das Streben nach einem 
Aufstieg zum obersten Ziel und zur obersten Pflicht des Menschen. Ähnlich wie Justin setzt 
er den Menschen am Ende seines Lebens einer Prüfung aus, in der mithilfe des zuständigen 
custos-daemon bewertet wird, wie gut der Mensch den Erfordernissen eines ethischen Lebens 
nachgekommen ist.  
Wie bei Justin ist die Götterangleichung für Apuleius ein Ideal, das nicht vollständig, 
sondern nur größtmöglich erreicht werden kann. So wird Sokrates zwar als den Göttern an 
Weisheit gleich glorifiziert, werden Dämonen, die zuvor einen Menschenkörper bewohnt 
haben, jedoch aufgrund ihrer Vergangenheit gegenüber Dämonen, die niemals in einem 
Menschenkörper gewesen sind, abgewertet. Obgleich Apuleius die Seelenwanderungslehre 
und Strebensethik zum zentralen Thema erhebt, findet sich bei ihm wenig in Bezug auf die 
neue kosmische Ordnung, die sich ergibt, nachdem alle Wesen ihr Ziel erreicht haben. Zu 
vermuten ist, dass dann alle Menschen und Dämonen ihren inneren Dualismus zwischen 
Geist und Körper aufheben konnten, jedoch als geistige und ethisch gute Dämonenwesen 
weiterhin hierarchisch unter den Dämonen und Göttern rangieren, die niemals irdische 
Körper bewohnt haben und die selbst weiterhin in höhere Dämonen, sichtbare Götter, 
intelligible Götter und einen höchsten Allgott unterteilt bleiben.  
Bei Justin verschmelzen Körper und Geist des Menschen nach dem Jüngsten Gericht 
zu einer weniger dualistischen Einheit. Bei Apuleius wird der Dualismus verringert, indem 
alles Körperliche und Irdische größtmöglich abgelegt werden. Apuleius und Justin eint ihr 
Streben, eine Auflösung und Überwindung des hierarchischen Dualismus herbeiführen zu 
wollen, diesem Ziel jedoch nur in Teilen nachkommen zu können. Sie teilen ebenso eine 
Deifizierung des Menschen und obwohl es scheint, als ob Justins Deifizierungsverständnis 
eingeschränkter in Form geographischer Nähe und ehrenvoller Stellung verstanden wird 
und Apuleius demgegenüber eine ausgeprägtere Wesensveränderung anstrebt, muss auch 
für Apuleius eingestanden werden, dass es sich keineswegs um eine vollständige 
Wesensangleichung handelt. So suchen sich Dämonen menschliche Körper und legen sie 
wieder ab. Der Mensch ist insofern ursprünglich ein Dämon. Wenn er sich entscheidet, 
keinen weiteren Körper mehr zu bewohnen, wird er dadurch nicht zu einem Dämon, 
sondern verbleibt vielmehr ein Dämon. Die Bezeichnung von Justins und Apuleius’ 
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Zielvorstellungen als Vergottung oder Deifizierung ist simplifiziert, da diese Ideale für den 
Menschen beider Weltbilder letztlich unerreichbar bleiben.  
Mit den zuletzt genannten Überlegungen wird dem Kontrast zwischen Justins und 
Apuleius’ dynamischem Menschenbild gegenüber dem statischeren Menschenbild von 
Censorinus Schärfe genommen. Censorinus entwirft ein Weltbild, das ohne wesentliche 
Spaltungen und Wertungen auskommt. Eine Hierarchie besteht auch bei ihm zwischen 
universalen, unmittelbaren und persönlichen Göttern und dem Menschen. Allerdings ist der 
Körper-Geist-Dualismus bei Censorinus nur schwach ausgebaut und ethisch geringfügig 
bewertet. Indem jegliche Entwicklungen des Menschen Teil eines gesicherten, natürlich 
ablaufenden kosmischen Prozesses von ewigem Werden, Vergehen und Wiederkehr sind 
und die Ausbildung gottgleicher Fähigkeiten mit dem Alter wieder rückläufig verläuft und 
letztlich ohne Konsequenz verbleibt, wird einer Strebensethik der Wind aus den Segeln 
genommen. Censorinus’ Menschenbild verbleibt statischer und zirkulärer. 
Die Position des Menschen im Kosmos steht hierarchisch unterhalb der von 
universalen, unmittelbaren und persönlichen Göttern (letztere: genii) und damit ähnlich tief 
wie bei Justin und Apuleius. Aufgrund der fehlenden ethischen Wertung und des 
moralischen Vorwurfs, eine höhere von den Göttern intendierte Position aus Sünde verloren 
zu haben, wird die Stellung des Menschen jedoch nicht wie bei Justin und Apuleius 
problematisiert. Stattdessen obliegen dem Menschen bei Censorinus keine wirklichen 
Pflichten. Die kosmische Musik, die natürliche Entwicklungsabläufe einleitet, wirkt bewusst 
und unbewusst in jedem Wesen. Der schwache Strebensdruck wird weiter geschwächt, 
indem dem Menschen durch seinen Lebenswandel kein Einfluss auf ein mögliches 
jenseitiges Schicksal möglich ist und ihm keine zentralen Prüfungen obliegen. Lediglich 
demjenigen, der die menschlichen Kapazitäten und Grenzen für ein schönes, angenehmes 
und langes Leben optimal ausschöpfen möchte, wird nahe gelegt, seine Entwicklungsphasen 
auf bestmögliche Weise abzuschließen. Eine Überwindung der Ontologie und des 
allgemeinen menschlichen Schicksals, dem Tod, wird zu keinem Zeitpunkt in Aussicht 
gestellt. Stattdessen offeriert Censorinus die Aussöhnung mit der eigenen Sterblichkeit über 
das Weiterleben in der Gattung und die Teilhabe am ewigen Kreislauf. 
Dem deutlich anders fokussierten Menschenbild von Censorinus tragen Dämonen, 
wie bei Justin und Apuleius, ebenfalls Rechnung. Das Verhältnis vom genius zu seinem 
menschlichen Schützling ist nicht von Prüfungen und Erziehung bestimmt. Der genius 
nimmt seinen Schützling bereits im Mutterleib an und bleibt ihm auch dann treu, wenn 
dieser sich nicht sonderlich durch Frömmigkeit oder Weisheit hervortut. Wie die kosmische 
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Musik wirkt der genius auch dann, wenn er vom Menschen nicht in seiner Bedeutung 
erkannt wird. Im Gegensatz zu Justins und Apuleius’ dämonischen Wesen gibt es bei 
Censorinus’ genius keine Bestrebungen, den Menschen für die eigene (gute oder schlechte) 
Sache zu gewinnen. Er gibt sich wenig moralisch, passt sich als göttlicher Doppelgänger 
seinem Schützling, dessen Persönlichkeit und Wünschen an und tritt als uneingeschränkter 
Förderer von Wohltaten und Genüssen auf.13 
Statt einem Lehrer-Schüler-Verhältnis mit Aussicht auf ein gewisses Überwinden 
ontologischer Schranken, wie bei Justin und Apuleius, statt den Notwendigkeiten der 
Auflehnung gegenüber bestimmten (bösen) dämonischen Wesen offeriert sich dem 
Menschen durch Censorinus’ genius die sichere Anknüpfung an und Einbindung in den 
harmonischen und fest geordneten Kosmos. Während sich die Menschen bei Justin und 
Apuleius gegenüber bösen Dämonen erwehren müssen, gibt es bei Censorinus keine 
dämonischen und menschlichen Gegenspieler, sondern nur negative Ereignisse, die sich 
durch eine enge Anbindung an die harmonische, kosmische Ordnung und Vertrautheit mit 
den Göttern minimal halten lassen.  
Ein Bruch oder die Überwindung der kosmischen Ordnung durch den Menschen ist 
im Weltbild des Geburtstagsbüchleins nicht intendiert. Genauso wenig braucht der Mensch 
zu seinem genius „ja“ oder „nein“ zu sagen. Für die fehlende Überwindung und 
Vermischung von Wesensgrenzen im Hinblick auf ein Divinisierungsbestreben bei 
Censorinus gegenüber Apuleius steht, dass der genius sich zwar dem Charakter nach seinem 
Schützling anpasst, in der Wesenheit jedoch von diesem getrennt bleibt. Obgleich der 
Mensch in Censorinus’ Weltbild auf einem niedrigen Status verbleibt und ihm ein Jenseits 
und eine Ewigkeit als Individuum nicht vergönnt sind, tröstet die Figur des genius in 
gewisser Weise über beides hinweg. Sie verhilft dem Menschen durch seine Anbindung an 
die göttliche Ordnung zu einer Form der Einbindung und insofern Teilhabe an der Ewigkeit 
des kosmischen Kreislaufs. Dass der Mensch im genius einen göttlichen Doppelgänger findet, 
versöhnt ihn mit seinem niedrigen Status. Das menschliche Individuum erfährt als Teil der 
göttlichen Ordnung über seinen genius eine Sakralisierung. 
Mit Justin und Apuleius stimmt Censorinus hinsichtlich seines Menschenbilds darin 
überein, dass auch bei ihm der Kontakt zur kosmischen Ordnung und den Göttern durch ein 
dämonisches Bindeglied, den genius, eine Notwendigkeit der menschlichen Existenz 
darstellt. Ebenso ist das Streben nach einem Ausbau dieses Kontakts zwar nicht explizit 
gefordert, jedoch ein lohnenswertes Ziel menschlicher Bestrebungen. 
                                                 
13 Siehe Kapitel 4.3.3. Wesensbestimmung und Dämonologie, Abschnitt (b) Stellung, Persönlichkeit und (Un-) Abhängigkeit, 310-311. 
ZUSAMMENFASSUNG – VERGLEICH - AUSBLICK            364 
 
5.1.4. Handlungsmacht und Individualität  
Im letzten Absatz des letzten Kapitels wurde als Gemeinsamkeit festgestellt, dass bei allen 
drei Autoren der Kontakt zur kosmischen Ordnung und den Göttern über dämonische 
Bindeglieder eine Notwendigkeit ihres Welt- und Menschenbilds darstellt. Die Feststellung 
ist grundlegend für die Frage, inwiefern in den Dämonenvorstellungen ein Diskurs über die 
menschliche Freiheit, Handlungsmacht und Individualität zum Ausdruck kommt. Es wurde 
herausgearbeitet, dass der vorgefundene Diskurs sich bei allen drei Autoren um zwei 
konträre grundsätzliche Sichtweisen gruppiert. Die erste Sichtweise betont die 
Handlungsmacht des menschlichen Individuums, für sein eigenes Schicksal selbst zu sorgen 
und es durch die Wahl und Annahme individuell offerierter, jedoch nicht erzwungener 
göttlicher oder dämonischer Hilfe beziehungsweise das „Andocken an transzendente Paten“ 
in individueller Weise selbst zu gestalten. Die zweite Sichtweise hebt die göttliche 
Determination hervor und betont die Gestaltung der Welt durch vorgegebene generelle 
natürliche Prozesse und die insofern erzwungene deindividuelle Lenkung des Menschen. 
Die von den drei Autoren offerierten Welt-, Götter-, Dämonen- und Menschenbilder 
repräsentieren eine individuelle Kombination beider Sichtweisen oder wechseln auch je nach 
Kontext zwischen beiden Ansichten.  
 Die zentrale Aufgabe des Menschen in Justins Weltbild ist das Bestehen der Prüfung 
durch das Jüngste Gericht. Hinweise darauf, wie diese Prüfung zu bestehen ist, geben 
einerseits das unterschiedliche Schicksal böser und guter Dämonen und andererseits die 
Ratschläge und Hilfestellungen der guten Dämonen. Beide Wesensgruppen weisen zugleich 
auf die wesentlichen Grundzüge in Justins Argumentation hin. Die Freiheit und 
Handlungsmacht des Menschen liegt in der Möglichkeit, zwischen Handlungsoptionen zu 
wählen und dabei die Entscheidung beim Jüngsten Gericht günstig zu beeinflussen. Die 
Wahl eines guten Lebenswandels nach Gottes Geboten liegt, wie am Beispiel der freiheitlich 
Gott dienenden oder von ihm abfallenden ἄγγελοι gezeigt, in der Macht des Menschen und 
beginnt mit einem ehrlichen Bestreben danach. Erschwerend kommt hinzu, dass die 
menschlichen Triebe und die diese verstärkenden Machenschaften der bösen Dämonen 
ständig gegenwärtig sind. Sie wollen den Menschen vom Erreichen seiner glückbringenden 
Ziele abbringen, insbesondere wenn der Mensch so sehr in die Wertewelt böser Dämonen 
verstrickt ist, dass er zunächst nicht einmal um die wahren Ziele und Werte und die 
Sündhaftigkeit seines Lebenswandels und Wertessystems weiß.  
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 Die Erkenntnis des korrekten Lebenswandels und der richtigen Werte erfolgt bei 
entsprechender Grundeinstellung auf Basis einer freien Wahl, der Nachfolge göttlicher 
Helfer und der Umsetzung der von diesen erhaltenen Ratschläge und Anweisungen. Justin 
betont, Erkenntnis könne nicht durch Bildung erreicht werden, sondern nur durch göttliche 
Inspiration vermittelt durch dämonische Wesen wie den λόγος, das πνεῦμα ἅγιον oder die 
ἄγγελοι.14 In der Wahrheitserkenntnis ist der Mensch folglich von dämonischer Führung 
abhängig. Die Abhängigkeit erstreckt sich auf den Umstand, dass das Bestehen der Prüfung 
(selbst von Jesus)15 letztlich nur durch Gottes Gnade erlangt werden kann. Justin betont 
explizit, alle guten Bestrebungen und gutes Handeln könnten in letzter Instanz nur mögliche 
Formen des Ersuchens um Gnade darstellen.  
In der Unvermeidbarkeit einer Prüfung und der nachfolgenden Konsequenzen ist 
eine weitere Form der Unfreiheit für den Menschen gegeben. Das vernichtende Schicksal der 
bösen Dämonen, die ihre Wahlfreiheit auf eine Gott nicht genehme Weise genutzt haben, 
zeigt, dass wirkliche Freiheit nicht nur unerwünscht, sondern unmöglich ist. Das glorreiche 
Schicksal der guten ἄγγελοι, die Gottes Ethikvorstellungen und seiner Herrschaft Gehorsam 
leisten, verdeutlicht die unbestreitbaren Vorteile von Folgsamkeit und Untergebenheit. Als 
Legitimation dieser Unfreiheit führt Justin die Gleichsetzung des Guten mit Gott an. Als 
Basis für legitime Herrschaft sieht er ein gerechtes Handeln der Regierenden an. Da Gott das 
Gute personifiziert und insofern das Beste für den Menschen bewirkt, ist das Leben unter 
seiner Herrschaft die „angenehmste Erholung“ (ἀνάπαυσις ἡδίστη) und eindeutig im Sinne 
des Menschen.16 Hinzukommt, dass es aus freien Stücken eingegangen und gekündigt 
werden kann. Hierüber erklärt sich zumindest zum Teil, warum Justins Weltbild einerseits 
Freiheit, Individualität und menschliche Handlungsmacht auszeichnet, zugleich jedoch auch 
Abhängigkeit und Unfreiheit vertritt. Nicht legitimiert werden kann damit die durch Justins 
Erklärung dämonischer Mimese entstehende Intoleranz und der erzeugte 
Konformitätsdruck. Abweichende Meinungen werden zu Aussagen des διάβολος 
überinterpretiert (siehe Justins Kritik an Glaubensbrüdern als Häretikern).17 
Als Balance zumindest gegenüber den festgeschriebenen Grundvorgaben des 
Menschen lassen sich bei Justin innerhalb dieser Vorgaben freiheitliche und 
individualisierende Züge feststellen. Justin hebt die Individualität des Menschen nicht nur in 
der Wahlfreiheit hervor, sondern auch, wenn er unterschiedliche Formen der Annäherung 
                                                 
14 Iust. apol. 1.39. 
15 Iust. dial. 102. 
16 Iust. apol. 1.3, 1.10, 1.15, dial. 8. 
17 Iust. apol. 1.26. 
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an die eine Wahrheit zulässt. Dafür steht sein Angebot unterschiedlicher Formen 
individueller dämonischer Helfer und Zugänge zu Gott. Dämonen und Menschen stehen 
zwar in keiner so engen Zweierbeziehung wie bei Apuleius und Censorinus (der χριστός-
λόγος fungiert als persönlicher Berater für alle Menschen), dafür kümmern sie sich in 
derselben individuellen Form um jeden Einzelnen. Sie beobachten alle Individuen, 
einschließlich ihrer Gedanken, zu jeder Zeit, um ihnen im Bedarfsfall angemessen zu Hilfe 
zu kommen und Ratschläge und Befehle zu übermitteln.18 Justins Dämonen zeigen sich 
insofern nicht nur um das universelle Schicksal der Welt bemüht, sondern um jedes einzelne 
vernunftbegabte Geschöpf in ihr. Die individuelle Behandlung entspricht der 
Einzelbeurteilung jedes Wesens beim Jüngsten Gericht. 
Die über die individuelle und unmittelbar erteilte Hilfe und den Schutz der Dämonen 
aufgebaute Nähe zwischen Dämon und Mensch wird von einem dämonischen Wesen noch 
überboten. Mit der Menschwerdung des λόγος in Jesus erzeugt Justin eine ultimative Nähe 
zu den Menschen wie sie nur mit dem Überschreiten von Wesensgrenzen erreichbar ist. 
Indem der λόγος als Mensch Jesus für ein ganzes Leben das menschliche Schicksal teilt, 
Empfindungen und Leiden auf sich nimmt und durch seine Verfolgung und Kreuzigung 
auch die äußerste mögliche Schwere dieser Existenz durchlebt, ist er in der Lage, auf eine 
Weise mit den Menschen zu sympathisieren, ihnen nah zu sein und ihnen insofern eine 
bessere Leitfigur und ein Betreuer zu sein wie es einem Gott oder Dämon aufgrund seiner 
göttlichen beziehungsweise dämonischen Qualitäten eigentlich nicht möglich ist. 
Apuleius’ Konstruktion von Freiheit basiert auf sehr ähnlichen Grundannahmen wie 
Justins. In derselben Weise gesteht Apuleius dem Menschen wesentliche Handlungsmacht 
durch Beeinflussung des jenseitigen Totengerichts und Schicksals gemäß eigener 
Entscheidungen und Taten zu. Es bestehen zwar Naturgesetze in Form fester 
Rahmenbedingungen und Konsequenzen. Die Entscheidung darüber, welche der 
Konsequenzen beschritten werden, obliegt hingegen dem Menschen durch seine Wahl, nach 
der Philosophie zu streben und sich um das Gute zu bemühen oder nicht. Wie bei Justin 
wird dem Menschen das Ansinnen, ein im Hinblick auf ein günstiges Schicksal im Jenseits 
geeignetes Leben zu führen, zum einen durch seinen eigenen Müßiggang, Egoismus und 
seine Triebhaftigkeit erschwert.19 Zum anderen sind die dafür notwendigen Erkenntnisse der 
korrekten Handlungsweisen, Tugenden und Ansichten nicht ohne Weiteres zugänglich und 
gestaltet sich die Differenzierung zwischen Schein und Sein schwierig. Auch hier gleicht 
                                                 
18 Iust. apol. 1.12, 2.12, dial. 58-59. 
19 Apul. de deo Socr. 21. 
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Apuleius’ Haltung der Ansicht Justins, wenn er zur Erleichterung die Zuhilfenahme eines 
Dämons in Aussicht stellt und damit dem ernsthaft Bestrebten die Erlangung nötiger 
Erkenntnis zugesteht.  
Der Dämon ist auch in Apuleius’ Weltbild mehr als nur eine mögliche Stütze. Indem 
Apuleius in De deo Socratis sagt, dass die Philosophie im Grunde die Pflege des eigenen 
Dämons ist, lässt er sämtliche Strebensbemühungen in Verbindung mit dem eigenen Dämon 
erfolgen. Wie bei Justin wird der Mensch erst durch das „Andocken an transzendente Paten“ 
zum souveränen Menschen und ist ihm erst unter dessen Hilfe, Führung, Bereitstellung von 
übermenschlichem Wissen und Schutz der Erfolg seiner Strebensbemühungen beschieden. 
Selbst der an Wissen gottgleiche Sokrates ist auf dämonischen Schutz und das 
umfangreichere Wissen (um die Zukunft) seines custos-daemon angewiesen. In den 
Metamorphoses gelingt Lucius trotz seiner Bildung erst mit Isis’ Hilfe der Erfolg. Von der 
Handlungsmacht des Menschen bleibt erneut nur die Freiheit, zwischen verschiedenen 
Formen des Lebens zu wählen und sich einem geeigneten Dämon anzuvertrauen und 
unterzuordnen. Apuleius’ Bild eines erfolgreichen Menschen zeigt die Idee einer freiheitlich 
gewählten Unterordnung unter die Dämonen, Götter und deren göttliche Ordnung. In den 
Metamorphoses begründet Apuleius in derselben Weise wie Justin die Unbesonnenheit, vor 
Isis Herrschaft wegzulaufen, da ihre Regentschaft dem Menschen Freiheit und Wohlergehen 
beschert.  
Worin Apuleius dem Menschen demgegenüber mehr Souveränität, Freiheit und 
Sicherheit zugesteht als Justin ist, dass er die Strebensbemühungen und Erfolge mithilfe des 
Dämons als Grundbedingungen für das Bestehen der jenseitigen Prüfung ansetzt. Apuleius’ 
Argumentation fehlt die Betonung Justins, dass selbst erfolgreiche Bemühungen um ein 
gutes Leben letztlich nicht mehr als ein Gnadenersuch bleiben. Hat der Mensch sein Leben 
tugendhaft geführt und die Ziele erreicht, ist die Prüfung für Apuleius bestanden; die 
Konsequenzen sind festgeschrieben und der Lohn bei entsprechendem Betragen sicher. Von 
den Göttern wird nicht berichtet, dass sie über der Ordnung stehen oder sich beizeiten gegen 
diese wenden. 
Eng verknüpft mit der Betonung menschlicher Handlungsmacht sind die 
Akzentuierung der menschlichen Individualität und Bedeutung des Individuums. Apuleius’ 
Menschenbild betont die Verantwortung für das eigene Leben und plädiert für eine selbst 
initiierte Erkenntnisfindung mithilfe des eigenen Dämons. Die Erkenntnisfindung schließt 
die Selbsterkenntnis ein und hat die individuelle Bildung einer integren Persönlichkeit zum 
Ziel. Individuell zeigt sich der Bildungsweg dadurch, dass jeder Mensch seinen eigenen, 
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ganz persönlichen dämonischen Lehrer zugewiesen bekommt, seinen eigenen Weg geht und 
individuell auf ihn zugeschnittene Lektionen und Hilfen erteilt bekommt. Die Bedeutung 
des individuellen Einzelwesens wird durch eine ausgeprägte Internalisierung erhöht. 
Beispielsweise ist es nicht nur wichtig, die Werte und Ratschläge seines Dämons zu 
übernehmen, sondern diese auch selbst nachzuvollziehen, gutzuheißen und so zur eigenen 
Haltung zu machen. Ebenso hat der Dämon Zugang zu den menschlichen Gedanken und 
werden diese beim Totengericht mit berücksichtigt. Schließlich wird das Individuum 
gegenüber der Natur, Gesellschaft und Familie gestärkt, wenn seine inneren Fähigkeiten 
gegenüber den äußeren, von der Umgebung übernommenen und nicht auf eigene 
Bemühungen zurückzuführenden Fähigkeiten bevorzugt werden. 
Apuleius erreicht seine zentralen anthropologischen Aussagen zur Betonung des 
Menschen und Individuums über seine Dämonologie. Wie bei Justin spiegeln die Dämonen 
über ihre menschliche Emotionalität und ihre individuellen Lebensentscheidungen (nicht 
zuletzt aufgrund ihrer Überschneidung mit den Menschen) das Schicksal der Menschen. Sie 
dienen der Selbstreflexion und zeigen auf, wo Handlungsmöglichkeiten, aber auch 
Erwartungen gegeben sind. Als persönliche und unmittelbare Lehrer können sie die 
Menschen auf individuelle Weise fördern. Sie holen das Göttliche in Form dämonischer 
Mittler ins unmittelbare und individuelle Lebensumfeld (bis in die innerste Gedankenwelt). 
In Form einer personalisierten Religion und einem von der Gesellschaft losgelösten Zugang 
zur göttlichen Autorität geben Dämonen dem Menschen ein zweites Standbein gegenüber 
der Gesellschaft. In der notwendigen Überschneidung von eigenem Gewissen und custos-
daemon kommt der Mensch zu seinen Überzeugungen.  
Apuleius’ Menschenbild weist dieselbe Mischung freiheitlich-individualisierender 
und deterministisch-deindividualisierender Züge auf wie Justin. Apuleius erreicht die 
Freiheit des Individuums gegenüber der menschlichen Gesellschaft durch eine Anbindung 
an eine höhere göttliche Gesellschaft. Die Unabhängigkeit gegenüber menschlichen 
Autoritäten wird über die Nachfolge besserer göttlicher Autoritäten ermöglicht. Auch wenn 
die dämonische Führung sich de facto mit dem menschlichen Gewissen überschneidet, sind 
in dieser Denkweise viele Aspekte vormoderner Gesellschaften gegeben. So sieht sich der 
Mensch weiterhin als Teil eines festen Gefüges und gelenkt von festen Autoritäten. Die 
Einordnung wird begründet mit der Überzeugung, dass die menschliche Handlungsmacht 
eingeschränkt ist und der Mensch nur im Verbund mit dämonischen Kräften zum Souverän 
werden kann. Ein weiterer die Individualität einschränkender Punkt ist, wie bei Justin, die 
Vorgabe fester Ziele und Vorbilder. Im Vorbild des frommen Menschen ist keine 
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Auflehnung gegenüber den dämonischen Führern, der Religion oder der Philosophie 
vorgesehen. Die Vorgabe des Vorbilds selbst beschneidet die Bandbreite möglicher 
Erkenntnis. Das kollektivistische Ziel eines immergleichen perfekten Wesens wird in den 
Dämonenbeschreibungen markant. Je vollkommener sie sind, desto weniger individuell und 
vorhersehbarer werden sie in ihrer Persönlichkeit geschildert. 
Censorinus hat in seinem Geburtstagsbüchlein eine eingehende Auseinandersetzung 
mit der individuellen Existenz des Menschen schriftlich niedergelegt und den Fokus auf den 
Menschen, seine Möglichkeiten und Einschränkungen, gelenkt. Censorinus’ Menschenbild 
kennzeichnet dieselben Grundannahmen wie Justin und Apuleius. Censorinus gestaltet sie 
jedoch anders. So wird dem Menschen ein gewisses Maß an Individualität im Rahmen der 
Möglichkeiten, die innerhalb der kosmischen Ordnung gewährt werden, zuerkannt. Die 
kosmische Ordnung wird zur treibenden Kraft, die alle Wesen in entscheidendem Maß lenkt. 
Der Mensch kann sein grundlegendes Schicksal (den Tod) nicht verhindern oder über ein 
jenseitiges Schicksal abfedern. Mit dem genius gelingt Censorinus die Verknüpfung seiner 
beiden Grundansichten zum Menschen: zum einen die deterministische feste Einbettung in 
ein kosmisches Gesamtgefüge, zum anderen das Gewähren eines eingeschränkten Raumes, 
in dem sich der Mensch frei entfalten hat. 
Der genius als Divinisationsprodukt der individuellen Persönlichkeit des Menschen 
und Ausdruck einer gewissen Umkehrung beziehungsweise Aufhebung der Götter-Mensch 
Hierarchie reduziert den Stellenwert des Menschen im Gesamtgefüge des Kosmos nicht auf 
den eines Bittstellers der Götter. Stattdessen fügt er den Menschen als integralen und 
sakralen Bestandteil in den göttlichen Kosmos. Zugleich und gerade deshalb personifiziert 
der genius die individuelle Freiheit und schöpferische Kraft des Menschen im Kleinen. Er 
bindet zwar an die kosmische Ordnung, zeigt sich jedoch deutlich von den Vorlieben und 
Wünschen seines Schützlings geprägt und verhilft dem Schützling zu einem individuell, im 
Rahmen der zugestandenen Möglichkeiten, gestalteten Leben. Stärker als bei Justin und 
Apuleius wird der genius zum Vertreter der Werte des Menschen und weniger der göttlichen 
Ordnung. In der beinahen Verschmelzung menschlicher und dämonischer Identität wird 
eine Auflehnung des Menschen gegenüber seinem dämonischen Führer unnötig. Ansichten 
von Dämon und Mensch verschmelzen. Bei Apuleius wird diese Verschmelzung erst durch 
den Prozess des Zueigenmachens der kosmischen Ordnung erreicht, der eine Auflehnung 
ebenso unnötig werden lässt. Der Unterschied zwischen beiden Ansichten besteht darin, 
dass Censorinus’ genius tendenziell weniger mit der kosmischen Ordnung als mit seinem 
Schützling gleichzusetzen ist. Präzise formuliert ist die individuell kreative Ausprägung, die 
ZUSAMMENFASSUNG – VERGLEICH - AUSBLICK            370 
 
der Mensch im Verbund mit seinem genius zeigt, eine Verlängerung der kosmischen 
Ordnung, welche Variantenreichtum im Detail zugleich integriert und reglementiert. 
Individualität und Kollektivität verbinden sich zu einem harmonischen Ganzen.  
In Justins, Apuleius’ und Censorinus’ Texten überwiegen hinsichtlich der 
Determinierung und Freiheit des Individuums die Parallelen. Alle drei setzen sich mit der 
menschlichen Erfahrung auseinander, dass die Welt teilweise ohnmächtig hingenommen 
werden muss und teilweise durch eigenes Handeln beeinflusst und individuell gestaltet 
werden kann. Im Verbund mit den Dämonen als Repräsentanten der Götter werden die 
Menschen in die Lage versetzt, ihre eigenen Fähigkeiten größtmöglich zu nutzen. Zudem 
wird ihnen der Zugriff auf übermenschliche Fähigkeiten möglich, durch den sie eine größere 
Wirkkraft in der Welt erlangen. 
 
5.2. Exkurs – Hermas im Vergleich 
5.2.1. Der Ποιμήν des Hermas 
Als Anknüpfungspunkt und Beispiel für weitere Forschungen auf dem Gebiet der 
Dämonologie und ihrer einenden und unterscheidenden Merkmale in Aufbau und Funktion 
soll, wie bereits angekündigt,20 ein kurzer Vergleich mit dem verhältnismäßig frühen 
dämonologischen Weltbild des Werks Ποιμήν (Der Hirt, um 100-150 nach Christus21) von 
Hermas erfolgen.22 Es bietet weitere Aufschlüsse über die bewussten oder unbewussten 
Interessen, die sich mit der Einbeziehung von Dämonen in einem religiösen Weltbild im 
zweiten/dritten Jahrhundert nach Christus im Römischen Reich verbinden. Obgleich einige 
Auskünfte zur Person des Hermas im Ungewissen liegen, deuten enthaltene Aussagen im 
Werk auf einen Verfasser, der in der Auseinandersetzung mit den politisch-sozialen wie 
intellektuellen Umbrüchen seiner Zeit zu ähnlichen Reflexionen wie Justin, Apuleius und 
Censorinus gelangt. Die Gemeinsamkeit der Reflexion bezieht sich auf das Bestreben, eine 
Welt unter Heranziehung einer Dämonologie in einen größeren Sinnzusammenhang zu 
stellen, um daraus Aufschlüsse über sich selbst als Mensch und über Orientierung gebende 
Werte zu gewinnen.  
Hinsichtlich der Frage nach der Einheit des Werks und der Autorschaft, wurde und 
wird noch von wenigen die Hypothese mehrerer Verfasser vertreten.23 Überwiegend wird 
                                                 
20 Siehe Kapitel 1.4. Quellen, 13, und Kapitel 5. Zusammenfassung – Vergleich – Ausblick, 348. 
21 Riddle 1927, 562, Hilhorst 1988, 682, 685, Brox 1991, 15, 23-25, 75, McEwan Humphrey 1995, 126-128, Leutzsch 
1998, 130-133, 135-137, Rüpke 2004, 280-284, Hense 2010, 73. 
22 Der griechische Urtext ist nahezu vollständig überliefert, Hilhorst 1988, 683. Er ist enthalten in Leutzsch 1998. 
23 Giet 1963, 178, Coleborne 1970, 65-70, Schmidt 2010, 327-328. 
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die Annahme eines Autors favorisiert, der sein Werk über einen größeren Zeitraum 
zwischen 100 und 150 nach Christus verfasst hat.24 Das Werk behandelt die vom Ich-Erzähler 
Hermas erfahrenen himmlischen Offenbarungen, die ihm von mehreren transzendenten 
Offenbarungsträgern vermittelt werden.25 Es lässt sich grob in fünf Visionen (vis.), zwölf 
Gebote (mand.) und zehn Gleichnisse (sim.) unterteilen.26 Für die These einer Überarbeitung 
des ersten Teils („Visionenbuch“) zum zweiten Teil („Hirtenbuch“) wird ein wahrnehmbarer 
Bruch in der Mitte des Buches (ab der fünften Vision) angeführt.27 Der Autor selbst leitet den 
zweiten Teil als tiefergehende Reflexion und gedankliche Weiterentwicklung der bereits 
offenbarten zentralen Thesen ein.28 Weitere Brüche, die den ersten vom zweiten Teil 
unterscheiden, werden im Wechsel der Offenbarungsgestalt,29 in einer veränderten 
Erzählstruktur,30 in Wiederholungen mit Nachtragcharakter (Turmgleichnis), in der teilweise 
geteilten Überlieferung, in der Zunahme apokalyptischer Merkmale im Hirtenbuch und in 
einer mangelhaften Integration verschiedener Traditionen gesehen.31  
 Demgegenüber werden Argumente für den überwiegenden Zusammenhalt des 
gesamten Werks angeführt. So verbleiben die theologischen Inkonsistenzen im üblichen 
Rahmen,32 schließen Doppelungen und Korrekturangaben die Autorschaft eines 
Schriftstellers nicht aus und zeichnet sich das Werk inhaltlich durch Kohärenz aus. Der 
Wechsel in den Offenbarungsträgern verbleibt im üblichen Spektrum ähnlich 
apokalyptischer Schriften und erklärt sich aus der Symbolik der Greisin als erster 
Offenbarungsträgerin.33 Thematisch befasst sich das Werk durchweg und über die 
einheitliche Bezugsperson Hermas präsentiert mit der Idee einer kurzfristigen zweiten Buße 
(einer Heilsmöglichkeit für postbaptismale Sünder) und der dringlichen Aufforderung zu 
                                                 
24 Riddle 1927, 562, Hilhorst 1988, 682, 685, Brox 1991, 15, 23-25, 75, McEwan Humphrey 1995, 126-128, Leutzsch 
1998, 130-133, 135-137, Rüpke 2004, 280-284, Hense 2010, 73. 
25 Leutzsch 1998, 128,  
26 Leutzsch 1998, 128, Rüpke 2004, 279. 
27 Brox 1991, 13, McEwan Humphrey 1995, 126-128, Rüpke 2004, 280-284. 
28 Herm. vis. 5. 
29 In Vision eins bis vier ist die Greisin der Hauptoffenbarungsträger neben weiteren, weniger bedeutsamen. In 
Vision fünf wird sie vom Hirten abgelöst, nach dem das Werk benannt ist, Brox 1991, 13, 26, McEwan Humphrey 
1995, 126-128. 
30 Als Brüche gelistet werden ein unterschiedlicher Zeitablauf, das Fehlen von Vorverweisen im Visionenbuch, 
weniger Parataxen im Hirtenbuch, eine eingeschränkte Rolle des Hermas und des Hirten und eine damit 
einhergehende geringere autobiographische Note und eine häufigere direkte Anrede seitens der 
Offenbarungsträger und des Hermas, Herm. vis. 4.1, Brox 1991, 181-182, McEwan Humphrey 1995, 126-128, 
Rüpke 2004, 280-284. 
31 Hilhorst 1988, 682, 684-685, Brox 1991, 13-22, 26-29, 183, McEwan Humphrey 1995, 126-128, Leutzsch 1998, 130-
132, Rüpke 2004, 280-284. 
32 McEwan Humphrey 1995, 126-128. 
33 Leutzsch 1998, 130-132. 
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Sühne und Umkehr angesichts drohenden Unheils.34 Die inhaltliche Einheitlichkeit zeigt sich 
nicht zuletzt in der Dämonologie. Diese erscheint im zweiten Teil zwar elaborierter (im 
Hinblick auf Ausführungen zum πνεῦμα ἅγιον, dem dualistischen Kampf der πνεύματα, 
dem υἱός Gottes, den ἄγγελοι und δαíμονες), bleibt aber in den Grundzügen konsistent.35 
Für eine persönliche Involviertheit des Verfassers mit seinem Text, eine 
Auseinandersetzung mit der Umwelt und Überzeugung in den Inhalt des Wiedergegebenen 
sprechen mehrere Anhaltspunkte. Mehrere Forscher haben sich aus unterschiedlichen 
Blickwinkeln dafür ausgesprochen, dass es sich bei den geschilderten Visionen um vom 
Verfasser vertretene Überzeugungen beziehungsweise Erlebnisse handelt.36 Während einige 
Schilderungen aufgrund ihrer Länge und Komplexität Nachträge und Schreibtischarbeiten 
annehmen lassen, betont Martin Leutzsch, dass viele Details der Visionsschilderungen 
singulär sind.37 Jörg Rüpke konstatiert Visionen in Wach- und Schlafzuständen in der Antike 
als glaubwürdige Formen der Kommunikation mit übermenschlichen Instanzen.38 Beide 
gehen von der nicht unproblematischen, aber wahrscheinlichen Übertragbarkeit der 
autobiographischen Angaben des Ich-Erzählers Hermas aus, die zum Teil um 
Romanvorgaben und kreative Ergänzungen auf Basis subjektiver Ansichten und 
Überzeugungen ergänzt wurden.39 Hermas (im Weiteren mit dem Verfasser gleichgesetzt) 
wird als ehemaliger Haussklave vorgestellt, der als Freigelassener in Rom eine Familie 
gegründet und wechselnde Erfolge in seinen Geschäften verzeichnet.40  
 Die abgehandelten Themen im Ποιμήν weisen eine große Situations-, Zeit- und 
Ortsgebundenheit auf. Sie befassen sich mit den aktuellen Problemen der stadtrömischen 
Christen des zweiten Jahrhunderts nach Christus und setzten sich angesichts der 
nachlassenden Naherwartung mit dem zunehmenden Problem postbaptismaler Sünden 
auseinander. Die reformatorische Antwort der einmaligen Möglichkeit einer zweiten Buße 
für Getaufte ist eine Antwort auf vorherrschende rigoristische Strömungen, innerhalb derer 
nach der Taufe begangene Sünden nicht zu vergeben sind.41 Der Erfolg des Werks unter den 
                                                 
34 Arthur Stahl, Antonius Hilhorst, Norbert Brox und Martin Leutzsch betonen die inhaltliche und stilistische 
Kohärenz und gehen daher, trotz der Brüche, von einem Verfasser aus, Stahl 1901, 307-356, 358, Hilhorst 1988, 
685, Brox 1991, 110-159, 471, 476, Leutzsch 1998, 128. 
35 Siehe Kapitel 5.2.2. Dämonologie. 
36 Van Deemter 1929, 155, Ström 1936, 1-18, Leutzsch 1998, 133, Rüpke 2004, 280, 285. 
37 Leutzsch 1998, 133. 
38 Leutzsch 1989, 46, Rüpke 2004, 287. 
39 Rüpke 2004, 280, 285. 
40 Hilhorst 1988, 683, Brox 1991, 22, Rüpke 2004, 280, 285, Hense 2010, 74. 
41 Für das Werk als Reaktion auf die damalige Zeitströmung stehen indirekt und explizit: Stahl 1901, 357, Lake 
1911, 25-46, Riddle 1927, 561-577, Hilhorst 1988, 685, Leutzsch 1989, 244, Brox 1991, 13-22, Leutzsch 1998, 133, 135-
137, Rüpke 2004, 277-278, Hense 2010, 74-75. 
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Zeitgenossen zeigt, dass Hermas mit seinen Antworten einen Nerv getroffen hat.42 Die 
Analyse der Dämonologie bestärkt den Eindruck, dass sich der Verfasser sehr intensiv mit 
den zeitgenössischen Problematiken auseinandergesetzt hat. Die Schrift unterbreitet eine 
eigenständig konstruierte43 sinngebende Weltsicht, in der die Problematiken behandelt und 
einem einheitlichen Ordnungssystem unterworfen werden, an dem sich das 
Einzelindividuum orientieren kann.  
 Die Eigenständigkeit, Zeit- und Ortsgebundenheit der Reflexion wird im Ποιμήν 
anhand einiger sehr individueller und eigenwilliger Ansichten zu Theologie und Weltbild 
deutlich. Die Ansichten haben dem Werk zugleich großen Erfolg beschert sowie letztlich 
vermutlich die Anerkennung als kanonisches Buch verwehrt.44 Zum Reformator und 
Visionär machen Hermas seine Ansichten zur Buße.45 Seine Theologie, Christologie und 
Pneumatologie ordnen sich den zentralen anthropologischen Botschaften unter. Sie werden 
ihnen angepasst und nur soweit angeführt, wie sie für den Menschen zur notwendigen 
Orientierung dienlich sind.46 Kontrovers behandelt wurde die fragliche Einordnung des 
Werks als Apokalypse.47 Der Grund liegt darin, dass Hermas zwar den stilistischen Rahmen 
einer Apokalypse wählt, diesen jedoch durch die Wahl eines einfachen Zeitgenossen als 
Visionär abändert. Hermas’ realitätsnahe Orientierung, sein geringeres Interesse an der 
universalen Eschatologie, sein größerer Fokus auf individuelle gewöhnliche Einzelschicksale 
und deren Beeinflussung durch Ethik und Paränese geben seiner Apokalypse eine eigene 
Prägung.48 Hermas befasst sich sehr eingehend mit Problemen des Alltags. Er gibt 
lebenspraktische Anweisungen und wählt mit seinem Ich-Erzähler, Hermas, einen einfachen 
Bürger. Es geht ihm nicht um Lehrtheorien, sondern um die alltägliche Bewahrung von 
Tugend in den Menschen, speziell den Christen (und sich selbst?).49  
                                                 
42 Die Erweiterung des Visionenbuchs durch eine umfangreichere Ergänzung zeigt den Erfolg des Werks ebenso 
wie seine Geltung als geeignetes, elementares Moralhandbuch Hilhorst 1988, 697-698, Rüpke 2004, 280-281. 
Hermas wurde oft zitiert, hatte zeitweilig (zweites bis viertes Jahrhundert nach Christus) kanonischen Rang und 
erfuhr eine Verbreitung von Gallien bis Afrika, Hilhorst 1988, 697, Brox 1991, 22-25, 55, Leutzsch 1998, 122-124, 
Rüpke 2004, 276-277, Hense 2010, 75. 
43 Hierzu siehe die Verweise auf Hermas’ zum Teil sehr eigenständige Ansichten weiter unten in diesem Kapitel. 
44 McEwan Humphrey 1995, 144, 148-149, Rüpke 2004, 276-277. 
45 Lake 1911, 27, Brox 1991, 13-22. 
46 Der Name „Jesus“ oder die Bezeichnungen χριστός und λόγος werden nie erwähnt. Jesus wird zum 
vorbildlichen Menschen reduziert, Brox 1991, 13-22, 485-495, Leutzsch 1998, 139-140. Für nähere Ausführungen 
siehe Kapitel 5.2.2. Dämonologie. 
47 Van Deemter 1929, 154-157, Brox 1991, 34-39, McEwan Humphrey 1995, 119-129. Roelof van Deemter und Edith 
McEwan Humphrey sprechen sich beide für eine Apokalypse aus, Norbert Brox für eine Pseudoapokalypse oder 
Allegorie. McEwan Humphrey geht detailliert auf die Kontroverse ein, McEwan Humphrey 1995, 120-124, 148. 
48 Dibelius 1923, 419, Osiek 1986, 113-119, Brox 1991, 471, McEwan Humphrey 1995, 120-124, 140-141, 144, 148-149, 
Leutzsch 1998, 129, Rüpke 2004, 289, 291. 
49 Hilhorst 1988, 686-687, Brox 1991, 13-22, Leutzsch 1998, 122-124, 129, Rüpke 2004, 292. Trotz seiner 
reformatorischen Auffassungen steht Hermas dem gemeinen Gedankengut näher als der theoretischen Theologie. 
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Ohne den Anspruch auf Vollständigkeit wird im nächsten Kapitel ein Einblick in die 
Grundzüge von Hermas’ Dämonologie gegeben und im darauffolgenden Kapitel deren 
Aussagekraft für Hermas’ anthropologische Ansichten skizziert. Trotz der Kürze der 
Darstellung soll verdeutlicht werden, dass auch der Dämonologie im Ποιμήν ähnliche – 




Im Ποιμήν des Hermas treten zahlreiche dämonenartige Phänomene auf. Sie geleiten die Ich-
Erzähler Figur, den Christen Hermas, durch den gesamten Text, teilweise als pädagogisch 
erziehende Erscheinungen, teilweise als Bestandteile anthropologischer Erklärungen. 
Hermas erzählt von einer Reihe von Visionen, in denen ihn Erscheinungen über seine 
Sünden und Pflichten und die der Menschen allgemein aufklären. Sie geben ihm 
Anweisungen zur Verbreitung der erhaltenen Informationen.  
Die erste Erscheinung, trifft Hermas auf einer Wanderung, als er im Gehen einschläft 
und von einem πνεῦμα ergriffen wird. Das πνεῦμα führt ihn über unebenes Gelände an 
einen fernen Ort. Während Hermas daraufhin niederkniet und betet, öffnet sich ihm der 
Himmel und Rhode, seine ehemalige Herrin, erscheint. Sie sagt ihm, sie sei in die Himmel 
beordert worden, um dort von Hermas’ Sünden zu berichten. Rhode bezieht sich bei den 
Sünden auf die Bewunderung und das Verlangen, das Hermas ihr gegenüber einige Zeit 
zuvor verspürt hatte, als er sie bei einem Bad im Tiber gesehen und bei sich gedacht hatte, 
wie schön es wäre, eine solche hübsche und tugendhafte Frau zu haben. Hermas erkennt 
darin zunächst keine Sünde, wird aber von Rhode eines Besseren belehrt. Sie fordert Hermas 
auf, zu Gott zu beten, damit dieser seine Sünden heile. Dann schließen sich die Himmel. 
Dem betrübten Hermas offenbart sich als weitere Erscheinung unmittelbar darauf eine alte 
Frau (γυνὴ πρεσβῦτις) mit einem Buch in den Händen. Sie nimmt in einem Sessel Platz, fragt 
nach dem Grund für Hermas Trauer und bestätigt, dass sein Verlangen eine Sünde für einen 
so ehrwürdigen und schon bewährten πνεῦμα wie den seinen sei. Sie fährt fort, Gott zürne 
ihm wegen weit bedeutender Vergehen. Er habe seine Familie nicht genügend erzogen und 
dadurch verderben lassen. Dank Gottes Erbarmen sei eine Umkehr jedoch möglich. Die 
Greisin fragt Hermas, ob er ihr zuhören will, wenn sie aus ihrem Buch vorliest. Er bejaht und 
                                                                                                                                                        
Er legt den Fokus auf die Orthopraxis und nicht die Orthodoxie, Bucur 2009, 137, Hense 2010, 81. Die nicht 
notwendige Entsprechung der Einfachheit des gewählten Ich-Erzählers mit den intellektuellen Qualitäten des 
Verfassers geben Antonius Hilhorst, Norbert Brox und Jörg Rüpke zu berücksichtigen, Hilhorst 1988, 686-687, 
Brox 1991, 22-25, 43, Rüpke 2004, 297. 
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hört ihren Erläuterungen über die den Menschen von Gott gegebenen Bußmöglichkeiten zu. 
Nachdem die Greisin geendet hat, erklärt sie Hermas einiges zum Vorgelesenen, während 
vier Jünglinge (νεανίαι) herbeikommen und zunächst ihren Sessel forttragen und dann mit 
ihr selbst fortgehen. Im Gehen fordert sie Hermas auf, ein Mann zu sein.50 
 Hermas’ ersten Vision folgen weitere nach ähnlichem Muster. Ein Jahr später trägt 
ihn ein Geist abermals zur Greisin, die ihm ein Buch zur Abschrift und Verkündigung gibt. 
Nach der Abschrift wird Hermas das Buch von unbekannter Hand entrissen. Hermas fastet 
und versteht daraufhin den Inhalt. Der Text berichtet von Hermas Sünden, denen seiner 
Familie und denen der Menschen. Es verspricht den Menschen durch vorbildliches 
Verhalten den Zugang zu den heiligen ἄγγελοι (ἡ πάροδος μετὰ τῶν ἀγγέλων τῶν ἁγίων). 
Ebenfalls berichtet der Text vom Herrn, der bei seinem Sohn (υἱός) geschworen hat, dass 
Sünder kein Leben haben werden. Nachträglich wird Hermas von einem Jüngling im Schlaf 
darüber aufgeklärt, dass es sich bei der Greisin um die Kirche (ἐκκλησία) handelt.51 
In der dritten Vision erscheint dem fromm fastenden Hermas in der Nacht und auf 
einem Acker die Greisin. Sie gibt ihm weitere Erklärungen in Form eines Turmgleichnisses 
und schickt die begleitenden und bereits zuvor erschienenen sechs Jünglinge (in der 
vorherigen Stelle wurden zwei von ihnen noch als Männer bezeichnet) zum Bauen weg. Die 
Greisin berichtet Hermas, dass die sechs Jünglinge mit weiteren tausend Männern Steine 
nach Brauchbarkeit für einen Turm sortieren. Sie erklärt, es handele sich bei dem Turm um 
sie selbst, die Kirche, bei den sechs Jünglingen und übrigen Männern um ἄγγελοι Gottes im 
Auftrag des Herrn. Mit den Steinen seien Christen gemeint, die von den ἄγγελοι ermahnt 
werden. Der Turm wird von Frauen (γυναῖκες) im Sinne von Tugenden getragen.52 Die 
Greisin kommt erneut auf die πνεύματα der Menschen zu sprechen, die der Erneuerung 
bedürfen (ἡ ἁνακαίνωσις τῶν πνευμάτων ὑμῶν).53 Die sechs Jünglinge und vier andere 
gehen mit der Kirche (der Greisin) zum Turm. Ein Jüngling erklärt Hermas in einer 
nächtlichen Vision, warum die Greisin in den Offenbarungen mit der Zeit immer jünger 
geworden ist. Die Verjüngung der Kirche stehe symbolisch für die Verjüngung von Hermas’ 
πνεῦμα und den πνεύματα der übrigen Kirchenmitglieder.54  
In Hermas’ vierten Vision hört er im Gehen zunächst eine Art Klang einer Stimme (ὡς 
ἦχος φωνῆς), die sagt „Zweifel nicht“ (Μὴ διψυχήσεις).55 Als ihm darauffolgend ein 
                                                 
50 Herm. vis. 1. 
51 Herm. vis. 2.1-2.4. 
52 Herm. vis. 3.1-3.8. 
53 Herm. vis. 3.8. 
54 Herm. vis. 3.10-3.13. 
55 Herm. vis. 4.1. 
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schreckliches, fabelartiges Untier begegnet, erschrickt er, geht aber im Vertrauen auf Gott am 
Untier vorbei. Ihm wird von der Kirche in Gestalt einer jungfräulichen Braut dazu gratuliert. 
Sie verkündet, er sei vom ἄγγελος Thegri, der über die Untiere gesetzt wurde, gerettet 
worden.56 
Im sogenannten zweiten Teil des Ποιμήν, dem Hirtenbuch, werden die angeführten 
transzendenten Wesen beibehalten und lediglich durch mehr ἄγγελοι,57 den διάβολος58 und 
speziellere Erläuterungen und Bezeichnungen zum πνεῦμα ἅγιον, seinem Fleisch (σάρξ)59 
und dem πνεῦμα ἅγιον in den Menschen gegeben.60 Die zentrale Offenbarungsinstanz 
wechselt von der Kirche zum Hirten, dem ἄγγελος der Umkehr (μετανοίας). Dieser nimmt 
sich Hermas für sein restliches Leben an und gibt ihm viele weitere, detailliertere 
Erklärungen des Erfahrenen.61 Neu hinzu kommen die Erwähnungen antagonistischer 
transzendenter Wesen, die den Menschen von Gott und der Kirche abdrängen wollen. 
Genannt werden der διάβολος62 und die in seinem Auftrag handelnden bösen πνεύματα63 
(auch als πνεύματα der Erde [ἐπίγειοι],64 δαιμόνία,65 wilde Frauen [γυναῖκες],66 ἄγγελοι67 
oder direkt nach den Lastern bezeichnet). Sie werden den vormals erwähnten Frauen 
                                                 
56 Herm. vis. 4.1-4.2. 
57 Ἄγγελοι bleiben als Helfer, Auftragsausführer und Kontrolleure im Namen Gottes und im Hinblick auf den 
Turm und die Menschen von Bedeutung. Unter ihnen werden die sechs vorstehenden ἄγγελοι hervorgehoben, 
Herm. mand. 12.6, sim. 5.5, 7, 9.3, 9.12, 9.25, 9.27. 
58 Herm. mand. 4.3, 5.1. 
59 Hermas wird erklärt, dass das πνεῦμα ἅγιον mit ihm zuvor in Gestalt der Kirche geredet hat. Das πνεῦμα ἅγιον 
kann in vielen Formen erscheinen: im Menschen, als Kirche, als Mensch, als ἄγγελος und in Gestalt der 
Jungfrauen, Herm. sim. 9.1, 9.24. Es wird im neunten Gleichnis auch als υἱός Gottes bezeichnet, sim. 9.1. Im 
fünften Gleichnis wird eingehender differenziert und das Fleisch (σάρξ) des πνεῦμα als υἱός Gottes definiert, sim. 
5.5, sim. 5.6. Auch in sim. 9.25 wird vom πνεῦμα des υἱός Gottes gesprochen, der empfangen wurde. Das πνεῦμα 
ἅγιον, das die Schöpfung geschaffen hat, bezog auf Gottes Geheiß Wohnung im betreffenden σάρξ. Dieses diente 
dem πνεῦμα ἅγιον so gut, dass es nach seinem Dienst zu seinem Partner, Berater und Miterben ernannt wurde, 
sim. 5.2-5.6. Vereinzelt wird darauf hingewiesen, dass das Gesetz Gottes ebenfalls der υἱός Gottes ist, der 
verkündet wird, auf dem die Kirche steht und ohne den kein Zugang zur Kirche möglich ist, sim. 5.5, 8.3, 8.12-
9.14. In sim. 5.6, 8.6 und 9.12 finden sich die einzigen Anspielungen auf den historischen Jesus und seine 
Bedeutung. 
60 Wie bereits in den ersten drei Visionen wird darauf hingewiesen, dass Gott ein πνεῦμα in der menschlichen 
σάρξ wohnen lässt und es dem Menschen zur Pflege anvertraut hat. Es wird auch πνεῦνα der Wahrheit 
(ἀληθεία), πνεῦμα ἅγιον und von oben kommendes πνεῦμα (ἄνωθεν) genannt, Herm. mand. 3, 5.1, 10.2, 11. 
Dieses πνεῦμα wird unterschieden vom Gewissen (πονηρὰν συνείδησις), von der Seele (ψυχή) und vom Herzen 
(καρδία), wobei alle drei Bezeichnungen nicht gegeneinander abgegrenzt werden, mand. 3, 4.2, 5.1, 9, sim. 1, 9.26. 
Das πνεῦμα ἅγιον im Menschen steht im Konflikt mit zahlreichen anderen πνεύματα und wird trübe 
beziehungsweise entfernt sich vom Menschen, wenn weitere böse πνεύματα in den menschlichen Körper 
eindringen, mand. 5.2, 10.2, 11. Wenn die σάρξ befleckt wird, wird das πνεῦμα ebenfalls befleckt und kann bei 
der anstehenden Prüfung kein gutes Zeugnis ablegen, sim. 5. 
61 Herm. vis. 5.1, mand. 4.2, 4.3, 4.4, 12.6, sim. 2, 5.3, 8.6. 
62 Herm. mand. 7, 11, 12.4. 
63 Herm. mand. 5.2, sim. 9.18. 
64 Herm. mand. 11. 
65 Herm. sim. 9.22, 9.23. 
66 Herm. sim. 9.9, 9.13. 
67 Herm. sim. 6.2, 6.3. 
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beziehungsweise Jungfrauen (παρθένοι, ebenso ἄγγελοι, πνεύματα und nach Tugenden 
benannt)68 gegenübergestellt, da sie sich wie diese durch Taten und Gedanken, allerdings 
unsittlicher Art, manifestieren.69 Die Darstellung wechselt teilweise in den Singular und 
unterscheidet zwischen einem tugendhaften ἅγγελος der Gerechtigkeit (δικαιοσύνη) und 
einem schlechten ἅγγελος der Bosheit (πονηρία).70  
Im neunten Gleichnis kommt zum Ausdruck, dass das πνεῦμα ἅγιον, der υἱός Gottes 
und die Tugend-πνεύματα beziehungsweise Jungfrauen zusammengehören. Hermas wird 
aufgeklärt, die Jungfrauen hätten ein πνεῦμα ἅγιον beziehungsweise seien bereits ἅγια 
πνεύματα und zugleich Kräfte des Sohnes Gottes, da dieser selbst die Namen der Jungfrauen 
trage (φορεύς).71 Ebenso haben die Menschen vom πνεῦμα des υἱός Gottes empfangen.72 Die 
bösen πνεύματα sind demgegenüber Kinder des διάβολος.73 Neben Verbindungen gibt es 
auch Doppellungen. Dem Wechsel der transzendenten Wesen, die auf den Menschen 
einwirken (πνεῦμα ἅγιον, πνεύματα, ἄγγελοι, δαιμόνία und Tugenden)74 entspricht derselbe 
Wechsel zwischen den Bezeichnungen hinsichtlich des πνεῦμα ἅγιον selbst (πνεῦμα ἅγιον 
allgemein, πνεῦμα [ἅγιον] im Menschen, υἱός Gottes, von oben kommender πνεῦμα, 
herrlichster ἄγγελος, ἄγγελος der Gerechtigkeit und ἄγγελος Michael).75  
                                                 
68 Sie werden unter anderem Glaube (πίστις), Enthaltsamkeit (ἐγκράτεια), Langmut (μακροθυμία) und 
Aufrichtigkeit (ἁπλότης) genannt, Herm. vis. 3.8, mand. 5.2, sim. 9.2-9.3, 9.5, 9.11, 9.15, 10.3-10.4. 
69 Herm. mand. 2, 4.3, 5.1-5.2, 6, 7, 9-11, 12.1, sim. 6, 9.9, 9.13, 9.15, 9.18. Diese lasterhaften πνεύματα, ἄγγελοι 
oder δαíμονες werden beispielsweise ἄγγελος der Üppigkeit und Verführung (τρυφή καὶ ἀπάτη), ἄγγελος der 
Strafe (τιμωρία), δαιμόνιον des Hochmuts und eitlen Selbstvertrauens (αὑθάδεια, κενὴ πεποίθησις) und 
δαιμόνιον der Verleumdung (καταλαλιά) genannt. Die schwarzen Frauen beziehungsweise bösen πνεύματα 
heißen unter vielen weiteren Lastern beispielsweise Unglaube (ἀπιστία), Zügellosigkeit (ἀκρασία), Ungehorsam 
(ἀπείθεια) und Lüsternheit (ἀπάτη), sim. 6.2, 6.3, 9.15, 9.22, 9.23. 
70 Herm. mand. 6.2. Der Wechsel zwischen πνεῦμα im Singular und πνεύματα im Plural erfolgt auch in mand. 
5.2. 
71 Herm. sim. 9.13, sim. 9.24. 
72 Herm. sim. 9.25. 
73 Herm. mand. 9, 12.2, 12.5. 
74 Herm. mand. 5.1, 6. Bogdan Bucur sieht im Gegensatz zu Christian Wilson keinen Unterschied zwischen 
Hermas’ Verwendung der Bezeichnungen πνεῦμα oder ἄγγελος. Wilson meint den Wechsel zwischen beiden auf 
die Sichtbarkeit von ἄγγελοι gegenüber der Unsichtbarkeit von πνεύματα zurückführen zu können, Wilson 1993, 
79. Ähnlich argumentiert Norbert Brox, der die πνεύματα als Personifizierungen von Gut und Böse, Tugenden 
und Lastern sieht und gegenüber den personell gedachten ἄγγελοι und dem πνεῦμα ἅγιον abgrenzt, Brox 1991, 
541-546. Bucur führt dagegen an, dass sowohl ἄγγελοι als auch πνεύματα sichtbar und unsichtbar sein können. 
Beispielsweise werden die Kleidung und das Aussehen der jungfräulichen Tugend-πνεύματα eingehend 
beschrieben, Herm. sim. 9.2, 9.11, 9.13. Demgegenüber sind ἄγγελοι je nach Grad an Würdigkeit und Weisheit für 
den Menschen sicht- oder unsichtbar. Die physische Beschreibung des ἄγγελοι des Herrn in sim. 8.1 als groß 
bezieht sich ferner auf eine symbolische Größe, das heißt einen hohen Status in den Himmeln, Bucur 2009, 118-
119. Bucurs Argumentation kann um den ἄγγελος Thegri ergänzt werden, der zwar das Untier bezwingt, an dem 
Hermas vorbeiläuft, von Hermas aber nicht gesehen wird, vis 4.1-4.2. Ergänzend lässt sich ebenso anführen, dass 
auch ἄγγελοι und der πνεῦμα ἅγιον in den Menschen als Personifizierung von Tugenden dienen: πνεῦμα der 
Wahrheit, ἄγγελος der Gerechtigkeit und ἄγγελος der Bosheit, mand. 3, 6. 
75 Ein herrliches, ehrwürdiges πνεῦμα, ein ἄγγελος des Herrn, der ἄγγελος Michael oder der υἱός Gottes werden 
abwechselnd als jeweils oberste Entscheidungsmacht beim Turmbau angeführt und befehligen die ἄγγελοι, 
Herm. mand. 5.1, sim. 7, 8.1, 8.3, 9.6, 9.7, 9.12-9.14, 10.1. In Bezug auf den Menschen ist von einem πνεῦμα, 
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Im Rahmen einer kurzen Einführung in die Dämonologie des Hermas kann auf die 
zuletzt gelisteten Doppellungen und andere Unschärfen in Hermas’ dargelegtem Weltbild 
nicht vollständig eingegangen werden. Sie sind jedoch bezeichnend für seine 
Schwerpunktsetzung weniger in einer exakten Typologie als in den Strukturen und der 
anthropologischen Funktion.76 Sie sollen mit mehreren Bildern und über die aufgelisteten 
visionären Erscheinungen und Geistwesen ausgesagt werden.77 Der funktionelle 
Schwerpunkt offenbart sich in der Doppelung dieser Wesen, die dem Menschen zur 
Stärkung und zum Schutz beigegeben werden. So gibt es neben dem Hirten als Erzieher und 
Bewahrer, der Hermas’ gesamtes restliches Leben in seinem Haus wohnt, das πνεῦμα ἅγιον 
und die Tugend-πνεύματα, die ebenfalls nach Möglichkeit in Hermas’ „Wohnung“ (seinem 
Körper) Stellung beziehen sollen.78 Um eine Doppelung derselben Funktion handelt es sich 
auch bei den diversen bösen πνεύματα, ἄγγελοι und δαιμόνία beziehungsweise dem 
διάβολος selbst.79 
Abgesehen von den Unschärfen ist es notwendig und möglich zu klären, ob es sich bei 
allen angeführten Phänomenen um wirkliche Erscheinungen oder teilweise bloße Allegorien 
zum Nutzen der Verdeutlichung anthropologischer Sachverhalte im Rahmen von 
Gleichnissen handelt. Zum einen steht eine Vielzahl aufgeführter Wesen außerhalb von 
erklärenden Gleichnissen. Die πνεύματα der ersten Visionen, Rhode, die Greisin und die sie 
umgebende Gruppe von Jünglingen und Männern, der Hirt und der im Traum erscheinende 
Jüngling zählen alle zu Phänomenen, die Hermas teils im Wachzustand, teils im Traum 
begegnen. Die Traumerscheinungen stellen keine qualitativen Erweiterungen der 
Dämonologie dar, sondern lediglich quantitative. Sie widerlegen damit nicht die reale 
Existenz der in Visionen auftretenden Erscheinungen.  
Bedeutsamer ist die Einordnung der zahlreichen Charaktere der dargestellten 
Gleichnisse: die (Jung-)Frauen, Jünglinge, Männer und ἄγγελοι. Dass es sich bei ihnen nicht 
nur um allegorisch personifizierte Darstellungen geistiger Prozesse, Tugenden und Laster im 
Menschen handelt, zeigt sich darin, dass sie nicht auf die Gleichnisse beschränkt bleiben. 
Neben den Ausführungen zu πνεύματα, die nach den Erläuterungen der Greisin und des 
                                                                                                                                                        
πνεῦμα ἅγιον, göttlichen πνεῦμα, πνεῦμα der Wahrheit und stellenweise von einem von oben kommenden 
πνεῦμα die Rede, vis. 1.2, 3.10-3.12, mand. 10.1, 10.3, 11. Im sechsten Gebot wird das πνεῦμα im Menschen 
komplett durch den ἄγγελος der Gerechtigkeit ersetzt, mand. 6.2. Auf die doppelte Funktionalität des πνεῦμα 
und des glorreichen ἄγγελος als υἱός Gottes gehen Joseph Barbel, Martin Leutzsch und Bogdan Bucur 
detaillierter ein, Barbel 1941, 47-49, Leutzsch 1998, 139-140, Bucur 2009, 115-134. 
76 Brox 1991, 485-495, Hense 2010, 81, 84, 87. 
77 Siehe Kapitel 5.2.3. Dämonologie als Ausdrucksmittel anthropologischer Reflexion. 
78 Herm. vis. 3.10-3.12, mand. 3, 4.2, 4.4, 5.2, sim. 10.4. 
79 Herm. mand. 5.2, 6.2, 7, 11, 12.4, sim. 9.9, 9.13, 9.22, 9.23, 9.18. Zu Geistern als Bestimmung der Ontologie des 
Menschen siehe Hense 2010, 77-78. 
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Hirten um den Menschen herum aktiv sein sollen, bestätigen Hermas’ Visionen selbst ihre 
Existenz. So treten die Jünglinge in Hermas zweiter und dritter Vision auf, werden von der 
Kirche zum Bauen geschickt und erscheinen Hermas kurz darauf erneut im Turmgleichnis. 
Die Kirche geht mit ihnen zum Turm, obwohl der Turm sie selbst symbolisiert.80 Insofern 
wird Hermas eine Welt dargelegt, in der sich Immanenz und Transzendenz mischen und in 
der transzendente Wesen durchaus und in großer Zahl einen Teil der Realität darstellen. Der 
Hirt klärt Hermas ausführlich über die reelle Existenz dieser Wesen und deren Erfahrbarkeit 
über die Gedanken und Emotionen auf.81 
Die bei Hermas auftretenden und zur Sprache gekommenen Wesen lassen sich aufgrund 
der genannten Überschneidungen nicht problemlos in Typen einteilen. Grob gesagt gibt es 
ein πνεῦμα ἅγιον, das als πνεῦμα der Kirche, des υἱός Gottes, der Jungfrauen und Menschen 
erscheint. Des Weiteren treten zahlreiche tugendhafte und lasterhafte πνεύματα, ἄγγελοι 
oder δαιμόνία genannte Gestalten auf. Es gibt einen διάβολος und ein ursprünglich 
menschliches Wesen, das durch seine Tugend zum Partner des πνεῦμα ἅγιον aufsteigt und 
in dieser Funktion den Menschen die göttlichen Gebote zukommen lässt. Inwiefern es sich 
bei dieser Entität ebenfalls um den ἄγγελος handelt, der den Turmbau regelt, ist nicht 
einheitlich zu klären. Einerseits wird der υἱός Gottes als Turmbauer genannt, andererseits 
der ἄγγελος Michael.82  
Die Beschaffenheit dieser Wesen lässt sich aufgrund der von Hermas gewählten 
Einordnung als Erscheinungen (εἰδός) und klassische Geistwesen (ἄγγελοι, πνεύματα, 
δαιμόνία) als geistig beziehungsweise transzendent bestimmen. In Hermas Visionen zeigen 
sich die Geistwesen in Menschengestalt.83 Im realen Leben sind sie für die Menschen zum 
Teil sichtbar und zum Teil unsichtbar. Der Hirt als ἄγγελος und Offenbarungsinstanz tritt 
für Hermas eindeutig visuell auf.84 Die Tugend- und Laster-πνεύματα wirken auf den 
Menschen indirekt und geistig ein. Sie äußern sich in den Gedanken, Bedürfnissen und 
Taten der Menschen.85 Teilweise sind auch in Visionen auftretende ἄγγελοι oder πνεύματα 
                                                 
80 Herm. vis. 3.1-3.2, 3.10. 
81 Besonders ausführlich behandelt vom Hirten in Herm. mand. 2-12. 
82 Herm. sim. 8.3, 9.12. 
83 Die Kirche beziehungsweise das πνεῦμα ἅγιον tritt Hermas in Gestalt einer zunehmend jünger werdenden 
Frau entgegen (Herm. vis. 1-3), der ἄγγελος der Umkehr als einfacher Hirt (vis. 5) und die übrigen ἄγγελοι in 
Gestalt von jungen oder älteren Männern und Frauen (vis. 1.4, sim. 9.11). Der διάβολος wird zwar nicht 
beschrieben, aber auch er wird durch ein menschliches Verwandschaftsverhältnis zu seinen Kindern, den 
πνεύματα, δαιμόνία oder wilden Frauen, gesetzt und insofern mithilfe menschlicher Züge beschrieben, mand. 9. 
Mit Rhode handelt es sich um die Erscheinung eines Menschen beziehungsweise ἄγγελος in Menschengestalt, 
vis. 1.1. Der υἱός Gottes als Partner des πνεῦμα ἅγιον beansprucht für sich ebenfalls einen ehemaligen 
Menschenstatus, sim. 5.6. 
84 Herm vis. 5. 
85 Herm. mand. 5.1-5.2, 6, 11. 
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für Hermas unsichtbar. So hört er eine Stimme, vernimmt eine Hand und sieht die Gesichter 
einiger Gestalten nicht.86 Möglicherweise ist Hermas zu diesem Zeitpunkt noch nicht würdig 
genug, sie zu sehen.87 Zu verorten sind die verschiedenen Erscheinungen zum einen in einer 
weiten Ferne, wenn der Schwerpunkt auf den universalen Kirchenbau gelenkt wird, und 
zum anderen in einer absoluten Nähe, wenn der Schwerpunkt auf dem Individuum liegt 
und der Kampf der πνεύματα um den menschlichen Körper, dessen πνεῦμα und Herz 
behandelt wird. Durch Visionen steht Hermas dennoch im alltäglichen Kontakt selbst zu den 
großen, universal tätig werdenden ἄγγελοι und dem πνεῦμα ἅγιον – begünstigt durch die 
Möglichkeit der gleichzeitigen Erscheinung der Geistwesen an verschiedenen Orten.88 Da es 
sich mit Hermas um einen einfachen Mann handelt, den lediglich sein großes Streben nach 
Weisheit und dem Guten für Visionen auszeichnet, wird der Zugang zu den universalen 
ἄγγελοι und dem πνεῦμα ἅγιον auch anderen Menschen als Kontaktmöglichkeit 
zugestanden.89 
Zur Stellung, Persönlichkeit und (Un-)Abhängigkeit ist anzuführen, dass Hermas’ 
Weltbild hierarchisch und von einem fernen Gott ausgehend eine abgestufte Gruppe 
transzendenter Geistwesen anführt. Der ferne Gott wird „Herr“ (κύριος), „großer König“ 
(βασιλεύς), „Vater“ (πατήρ), „Gott der Mächte“ (ὁ θεὸς τῶν δυναμέων) und „Herrscher“ 
(δεσπότης) genannt.90 Er wohnt in den Himmeln, ist unsichtbar, unfassbar, zugleich gewaltig 
und kennt die Herzen aller Menschen.91 Sein bedeutendstes Merkmal ist seine 
Abwesenheit.92 Er ist zwar direkter und indirekter Auftraggeber der zahlreichen 
Geistwesen,93 tritt selbst jedoch nicht in Erscheinung. Der Zugang zu ihm erfolgt über den 
Kontakt zu den besagten Geistwesen und nimmt mit der Tugendhaftigkeit des Menschen 
zu.94  
Die Geistwesen stehen über den Menschen, befehligen, leiten, kontrollieren, erziehen 
diese und legen Rechenschaft über sie ab.95 Dass sie ihrerseits der Kontrolle unterliegen und 
Aufgaben zu erfüllen haben, wird an verschiedenen Stellen erwähnt.96 Unter ihnen wird 
                                                 
86 Herm. vis. 2.1, 4.1, 3.10. 
87 Herm. vis. 2.2, 3.4, sim. 9.25. 
88 Herm. vis. 5, sim. 12.6. 
89 Herm. vis. 3.4, sim. 5.4, 6.5, Brox 1991, 13-22, Leutzsch 1998, 128, 134-135, Rüpke 2004, 292. Edith McEwan 
Humphrey sieht Hermas als Prototyp eines einfachen Mannes mit der Potenz zu etwas Ehrenvollem und 
Glorreichem, McEwan Humphrey 1995, 125, 142-144, 148-149, vgl. vis. 3.12. 
90 Herm. vis. 1.3, 2.2, 3.3, 3.9, sim. 9.12.  
91 Herm. vis. 1.1, 1.3, 3.3, mand. 1.1, 4.3. 
92 Siehe auch Leutzsch 1998, 139. 
93 Herm. vis. 2, 3, 4.2, 5.1, mand. 4.2, 4.3, sim. 9.7, 9.10. 
94 Herm. vis. 2.2, 3.4, sim. 9.25. 
95 Herm. vis. 3.5, 3.8, 3.9, sim. 10.2. 
96 Herm. sim. 9.7, 9.10, 9.32. 
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häufig die hierarchische Struktur betont. So steht grundsätzlich das πνεῦμα ἅγιον als älteste 
Entität neben Gott, neben oder darunter kommt sein Partner, das σάρξ. Danach folgen (wenn 
vom υἱός Gottes unterschieden) der oberste ἄγγελος (Michael?), die sechs vorstehenden 
ἄγγελοι, die tausend niederen ἄγγελοι und daneben oder darunter die ihrerseits 
abgestuften Tugend-πνεύματα. Die negativ konnotierten strafenden, bösen oder 
irreleitenden ἄγγελοι und πνεύματα sind in der Hierarchie nicht eindeutig eingeordnet. An 
einigen Stellen handhabt sie Hermas, wie Justin, als von Gott unabhängige, antagonistische, 
allerdings unterlegene Gruppe.97 An anderen Stellen werden sie in das göttliche Königreich98 
eingegliedert und stehen in ihrer negativen Tätigkeit im erzieherischen Auftrag Gottes.99 
Die Tätigkeit und Intention der Geistwesen leitet sich aus ihrer Stellung und 
(Un-)Abhängigkeit ab. Ihre Aktivitäten als Helfer, Lehrer, Leiter, Kontrolleure der Menschen 
und Turmbauer der Kirche im Auftrag Gottes wurden angeführt. Ferner wurde im 
vorherigen Absatz bestätigt, dass die ἄγγελοι ihrerseits ihren Anweisungen verpflichtet sind 
und diese auch mangelhaft ausführen können. Zuletzt wurde die zweideutige Position des 
διάβολος, seiner δαιμόνία und πνεύματα dargelegt. Sie verkörpern zum Teil Unabhängigkeit 
und sind zum Teil eingebunden in Gottes’ Ordnungssystem. 
Die Erfahrbarkeit der Geistwesen kam bereits in den Ausführungen zur ontologischen 
Beschaffenheit zutage. Sie sind auditiv, visuell und körperlich erfahrbar.100 Die 
Kommunikation erfolgt über Hören, Lesen, Schreiben, Sehen und menschliches 
Eigenengagement in Visionen.101 Offenbarungen und der Zugang zu den ἄγγελοι sind nur 
für die Tugendhafteren.102 Die Kontakte zu den Erscheinungen beschränken sich nicht nur 
auf besondere Anlässe.103 Spezielle Vorkehrungen sind nicht zwangsläufig notwendig, aber 
förderlich.104 Der Zwist der bösen und guten πνεύματα im menschlichen Körper ist 
                                                 
97 Wenn Hermas in Herm. mand. 2 und 4.3 von einem unsteten δαιμόνιον berichtet, das in Zwistigkeit lebt, und 
einem verschlagenen διάβολος, der den Menschen Böses antut, und wenn Hermas in mand. 5.1, 7 und 11 den 
διάβολος und seine πνεύματα dem Gott als unterlegenen Gegner gegenüber stellt, ist diese Ansicht weniger mit 
einem geregelten Beamtenverhältnis zu vergleichen. 
98 Herm. sim. 9.12. 
99 In Herm. sim. 6.3 zählt der Hirt den ἄγγελος der Strafe explizit zu den ἄγγελοι der Gerechten. In sim. 9.9 
führen die wilden Frauen in schwarzen Gewändern, indem sie die schadhaften Steine wegführen 
beziehungsweise Menschen auf ihre Eignung für die Kirche prüfen, wichtige Aufgaben im Sinne Gottes aus, die 
mit denen der Steine sortierenden ἄγγελοι und den Jungfrauen vergleichbar sind. 
100 Herm. vis. 4.1. Die Greisin erscheint und berührt Hermas, die Jungfrauen küssen ihn, Herm. vis. 1.4, 3.1, sim. 
9.11. Sie können ihr menschliches Aussehen auch verändern, vis. 5.1. 
101 McEwan Humphrey 1995, 140-141. 
102 Herm. vis. 3.4, mand 4.2. 
103 Herm. vis. 5.1, sim. 2.1, 6.1, 7.1, Opitz 1960, 54, McEwan Humphrey 1995, 126. 
104 Edith McEwan Humphrey führt an, dass es keiner speziellen Vorkehrungen bedarf (McEwan Humphrey 1995, 
126). In der Tat wird von der Greisin angeführt, dass das πνεῦμα ἅγιον Offenbarungen nur von sich aus gibt und 
nicht auf Fragen hin, Herm. mand. 11. Dennoch stimmt die Argumentation nicht notwendiger Vorkehrungen nur 
zum Teil. Hermas trifft eine ganze Reihe bewusster und unbewusster Maßnahmen: er fastet intensiv, betet und 
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demgegenüber für alle Menschen am eigenen Leib und an den eigenen Gedanken 
erfahrbar.105  
Einfluss können böse πνεύματα, ἄγγελοι, δαιμόνία oder der διάβολος nur auf die 
ausüben, die im Glauben und in der sittlichen Lebensführung unbestimmt, schwach und 
wankelmütig sind.106 Hinsichtlich der Erfahrbarkeit des πνεῦμα ἅγιον ist nicht eindeutig zu 
klären, ab wann dieses über den Menschen kommt. Hermas berichtet von der Übergabe des 
πνεῦμα ἅγιον zur Verwahrung an den Menschen. Es scheint nicht so zu sein, dass diese 
Übergabe erst mit der Taufe erfolgt. Vielmehr geht Opitz davon aus, dass das πνεῦμα ἅγιον 
unter anderem mit der Taufe über den Menschen kommt (vermutlich als Weisheitszuwachs 
wie für Hermas nach seiner Abschrift der ihm von der Greisin übergebenen Schrift).107 
Grundsätzlich ist es bereits seit der Geburt in jedem Menschen vorhanden, wirkt in diesem 
und urteilt über diesen. Der Mensch führt folglich den Kampf mit den πνεύματα seit seiner 
Geburt.108  
Die Ergebnisse zusammenfassend zeigen sich die von Hermas’ angeführten Geistwesen 
angesichts der in der Forschung betonten Zweiteilung des Werkes überraschend einheitlich. 
Wie in der Zusammenfassung des Inhalts und der dämonischen Phänomene bereits 
konstatiert, lässt sich im sogenannten zweiten Teil des Ποιμήν lediglich die vom Hirten 
angekündigte Vertiefung des Themas, jedoch keine strukturelle Inkonsistenz belegen.109 Die 
Vertiefung wird allerdings deutlich. So sieht Hermas zwar von den sonst so zentralen 
Begriffen „Jesus“, χριστός und λόγος weiterhin ab,110 führt aber neben den symbolischeren 
πνεύματα die mit Namen hervorgehobenen ἄγγελοι Thegri und Michael, das πνεῦμα ἅγιον 
                                                                                                                                                        
bittet um mehr Offenbarungen und Antworten, verhält sich sittlich vorbildlich, fromm und strebsam und vertieft 
sich in theologische Reflexionen, Herm. vis. 2.2, 3.1, 3.10, 4.1, 5, sim. 5.1, 6.1. Bedingungen werden auch von den 
Erscheinungen selbst angeführt. Der ἄγγελος der Umkehr nennt den vertrauensvollen Glauben als 
Vorraussetzung für das Empfangen göttlicher Botschaften und das Forschen nach Gott und der Wahrheit als 
Voraussetzung für Erkenntnis, mand. 9, 10.1. Die Greisin listet die Anwesenheit guter Christen als notwendige 
Bedingung für Offenbarungen, mand. 11. 
105 Herm. mand. 6.2. 
106 Herm. mand. 5.2, 6.3, 9, 10, 11, Hense 2010, 75-76. 
107 Herm. vis. 2.1-2.2. 
108 Opitz 1960, 93-95, 107. Dafür spricht, dass ein Jüngling Hermas in einer nächtlichen Offenbarung in einem 
allgemeinen Zusammenhang erklärt, dass das πνεῦμα eines Bekümmerten (nicht notwendiger Weise Christen) 
wieder jung wird, wenn er von einer frohen (beispielsweise der christlichen) Botschaft hört, Herm. vis. 3.13. 
Ebenso spricht dafür, dass Hermas den Kampf der πνεύματα um den Menschen als Kampf zwischen ἄγγελοι 
und πνεύματα ansieht. Da die unpassenden Steine beziehungsweise die ungläubigen Menschen von den ἄγγελοι 
aussortiert und den schwarzen Frauen davon getragen beziehungsweise verführt werden, zeigt sich dieser 
Kampf nicht auf Christen allein beschränkt, sondern gilt für alle Menschen und hört mit der Taufe nicht auf, sim. 
9.9, 9.13.  
109 Die einzige, deutliche strukturelle Inkonsistenz, abgesehen von den Doppellungen innerhalb derselben 
Struktur, ist die zweigeteilte Präsentation der Unabhängigkeit des διάβολος und der übrigen strafenden und 
prüfenden beziehungsweise verführenden πνεύματα, ἄγγελοι, δαιμόνία und wilden Frauen. Gerade diese erfolgt 
jedoch erst innerhalb des Hirtenbuchs, Herm. mand. 2, 4.3, 5.1, 7 und 11 gegenüber sim. 6 und 9.9. 
110 Leutzsch 1998, 139-140. 
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und den διάβολος als näher bestimmte Einzelfiguren ein. Die deutliche Vertiefung und 
Systematisierung in der Beschreibung der angeführten Geistwesen wird im Werk selbst mit 
dem an die Würde des Menschen geknüpften Zugang zu Offenbarungen und ἄγγελοι 
begründet. Hermas, der die Prüfung mit dem Biest bestanden hat, wird ab der fünften Vision 
zugestanden, von nun an vom ἄγγελος der Umkehr, dem Hirten, gelenkt zu werden. 
Angesichts der vollzogenen Wandlung der Kirche von einer alten Greisin zu einer jungen 
Braut sieht auch Martin Leutzsch die Folgerichtigkeit einer neuen, höherwertigen 
Mittlerinstanz.111  
Gegen einen starken Bruch im Werk spricht darüber hinaus, dass Hermas – im Gegensatz 
zur üblichen Meinung112 und trotz der auf die Allgemeinheit hin ausgelegten Gesetze, die 
der Hirt dem Hermas präsentiert – nach wie vor vom Offenbarungsträger gezüchtigt, belehrt 
und ermahnt wird und auf seinen persönlichen Alltag Bezug genommen wird.113 Das Werk 
bleibt insofern auf Hermas als Hauptfigur und beispielhafter Lehrling zugespitzt. Schließlich 
ist auch der Vorwurf mangelnder Vorverweise auf das Hirtenbuch zwar nach wie vor 
begründet, aber nicht gänzlich korrekt:114 die Erklärung im Hirtenbuch, dass Hermas durch 
sein gestärktes πνεῦμα mit ἄγγελοι sprechen kann, wird bereits als allgemeine Verheißung 
an tugendhafte Christen in der zweiten Vision gegeben.115 Ähnlich wie Jörg Rüpke für den 
Autor Hermas konstatiert, dass dieser nicht ohne Weiteres mit der Erzählfigur, dem 
einfachen Christen Hermas, identisch zu setzen ist,116 kann auch hier mit begründeten 
Hinweisen als Möglichkeit angeführt werden, dass der Autor die Beschreibung der 
Geistwesen der ersten vier Visionen an den eingeschränkteren Wissensstand seiner 
Erzählfigur wie auch (zum bestmöglichen pädagogischen Nutzen) an den der Leserschaft 
angepasst und dementsprechend vereinfacht hat.117 Diese Überlegungsansätze sprechen 
nicht gegen die Hypothese der nachträglichen Textrevision. Sie sprechen jedoch für eine 
grundsätzlich positive Bewertung der schriftstellerischen Leistung und für die Konsistenz 
des im Ποιμήν präsentierten Weltbilds. 
Hinsichtlich einer Dämonologie des Hermas lässt sich anführen, dass die zahlreichen 
transzendenten Wesen, zu denen Hermas oder die Menschen unmittelbaren Kontakt pflegen 
                                                 
111 Leutzsch 1998, 131. 
112 Siehe Kapitel 5.2.1. Der Ποιμήν des Hermas, 369. 
113 Herm. mand. 5.1, sim. 2, 5, 6.5, 7, 9.11, 10. Der Wechsel zwischen Hermas und den Christen beziehungsweise 
Lesern als Angesprochenen ist im Visionenbuch und im Hirtenbuch zu verzeichnen, vis. 2.2, vis. 5.1. 
114 Rüpke 2004, 280. 
115 Herm. vis. 2.2, sim. 5.3, 9.1, 9.27. Auf weitere unberücksichtigte Vorverweise deutet Martin Leutzsch, Leutzsch 
1998, 131. 
116 Rüpke 2004, 297, siehe auch Hilhorst 1988, 686-687, Brox 1991, 22-25, 43. 
117 Eine solche Meinung vertritt auch Bogdan Bucur im Zusammenhang mit den in den ersten Visionen noch nicht 
explizit sichtbaren oder unsichtbaren ἄγγελοι, Bucur 2009, 118-119. 
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(Gott ist insofern auszuschließen), viele der zentralen in der Einleitung dieser Arbeit118 
zusammengestellten dämonischen Charakteristiken auf sich vereinen. Sie stehen auf einer 
niedrigeren Stufe als Gott und sind dessen ausführende Diener und Beamte (Mittlerboten) 
oder ihm zumindest unterlegen. Sie sind transzendent und in ihrem unmittelbaren und 
permanenten Kontakt zu den Menschen119 Grenzgänger, die die irdische Welt mit der 
transzendenten beziehungsweise geistigen Welt verbinden. Als solche stellen die positiven 
ἄγγελοι und πνεύματα den möglichen Kontakt zu Gott über Eingebungen, Träume, 
Visionen und Botschaften sicher. Die negativen ἄγγελοι, πνεύματα und δαιμόνία 
personifizieren die ethisch negativ bewerteten Eingebungen, Träume und Visionen und 
dienen der Abgrenzung und Prüfung. Ein zentrales Motiv, welches das gesamte Werk des 
Hermas auf mehreren Ebenen durchzieht, ist die individuelle pädagogische Lenkung und 
Prüfung des Menschen über transzendente Lehrer- und Beschützerfiguren.120 
In diesen dämonischen Merkmalen weisen die angeführten transzendenten Wesen 
zahlreiche Parallelen zu den Dämonen in den Werken von Apuleius, Justin und Censorinus 
auf: die Teilung in gute und böse Geistwesen; die Anbindung des Individuums an die 
höchste göttliche Ordnung beziehungsweise den höchsten Herrscher; die Überbrückung der 
Grenze zwischen irdischer und transzendenter Welt; das zuletzt angeführte gängige Motiv 
einer transzendenten Leit-, Schutz- und Lehrinstanz.121 Die Charakterisierung böser δαιμόνία 
als unstet (ἀκατάστατον) taucht auch in Apuleius De deo Socratis auf.122 Die Leit-, Schutz- 
und Lehrinstanz, die ein ganzes Leben bleibt, findet sich in seinem custos-daemon wieder.123 
Sie begegnet auch im censorinischen genius, der ein Leben lang seinem Schützling 
verbunden bleibt.124 Der Hirt des Hermas ist jedoch durch seinen erzieherischen Auftrag und 
seine an die Eignung des Schützlings gebundene Führung in derselben Weise wie der custos-
                                                 
118 Siehe Abschnitt (e) Zusammenfassung und Schlussfolgerung im Kapitel 1.5.3. Gegenstandsbestimmung und 
Bedeutung des Dämonischen, 41-43. 
119 Sie sind auditiv, visuell und geistig-emotional direkt und permanent im Alltag wahrzunehmen. 
120 Sie wird in der Abwehr böser πνεύματα und Bewahrung des πνεῦμα ἅγιον im menschlichen Körper 
eigenmächtig vorgenommen und vollzieht sich weniger souverän, aber nicht ohne notwendigen eigenen Einsatz, 
in der Nachfolge und Einhaltung der Anweisungen und Gebote diverser Offenbarungsinstanzen (Rhode, das 
πνεῦμα ἅγιον, der ἄγγελος der Umkehr, die Tugend-πνεύματα). 
121 Die rein strukturelle, vermutlich auch bewusst übernommene Überschneidung mit den gängigen 
Dämonenvorstellungen der Zeit wird von Donald Riddle, Jannes Reiling und Antonius Hilhorst bestätigt. Riddle 
sieht die Ähnlichkeit zu Charakteristiken des genius, Reiling die zu δαíμονες, Riddle 1927, 574, Reiling 1973, 110. 
Hilhorst weist auf deutliche Parallelen zwischen dem Ποιμήν und Πίναξ, einem popularmoralisch-allegorischen 
Werk des Pseudo-Cebes’ aus dem ersten Jahrhundert nach Christus. Der δαίμων im Πίναξ ist dem Hirten bei 
Hermas bemerkenswert ähnlich. Weitere Parallelen lassen den Schluss zu, dass sich Hermas bei der Konstruktion 
seines Werks und seiner Dämonologie von gängigen Dämonenvorstellungen inspirieren ließ, Hilhorst 1988, 696-
697. 
122 Herm. mand. 2, Apul. de deo Socr. 15 (incerta vagatione). 
123 Herm. vis. 5, Apul. de deo Socr. 16. 
124 Cens. de die nat. 2-3. 
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daemon des Apuleius von Censorinus’ genius abzugrenzen.125 Hermas’ Dämonen zeichnet 
dieselbe Beziehung zum Menschen aus wie Justins Dämonen. Ihr Angebot an Kontakten zu 
Gott ist ebenso vielfältig und die Beziehung zwar zum Individuum, aber nicht über eine 
individuell nur für diesen einen Menschen bestimmte dämonische Instanz, sondern über 
mehrere einzelne und eine allgemeine Figur, die sich (gleichzeitig) um mehrere Menschen 
kümmert.126  
Die auffälligen Parallelen in der Dämonologie des Hermas zu den übrigen behandelten 
Autoren sowie die bereits zuvor konstatierte Fokussierung des Hermas weniger auf eine klar 
typologisierte Dämonologie als auf eine deutliche Ethik127 berechtigen die Untersuchung, ob 
Hermas’ Dämonen ebenfalls anthropologische Aussagen vermitteln und ob diese 
möglicherweise Überschneidungen zu denen der Dämonologien Justins, Apuleius’ und 
Censorinus’ aufweisen. 
 
5.2.3. Dämonologie als Ausdrucksmittel anthropologischer Reflexion 
Die Untersuchung der Dämonologie des Hermas als mögliches Ausdrucksmittel seiner 
anthropologischen Reflexion kann in diesem Kapitel lediglich für einige Punkte 
angeschnitten werden. Sie soll also wie die gesamte Untersuchung zu Hermas zu 
eingehenderer Forschung einladen. Die grundlegende Argumentation ergibt sich wie folgt: 
neben der Funktion der Kontaktanbindung an einen fernen Gott vermitteln Hermas’ 
Dämonen Werte, dienen der Erklärung des psychischen Zwiespalts der Menschen, geben 
diesen Orientierung, erziehen, leiten sie und geben in ihrer Ontologie wesentliche 
anthropologische Charakteristiken wieder. Die Konstruktion der Dämonen zeigt, dass 
Hermas das anthropologische Thema in den Vordergrund stellt und ihm der verstärkte, 
alltägliche Kontakt mit Gott, ebenso wie für Justin, Apuleius und Censorinus, das 
eindringlichste Ziel ist. Im Folgenden werden die Themengebiete (a) Hierarchie und 
Dualismus, (b) Strebensethik und Leben als Lehre und Prüfung und (c) Determination und 
Handlungsmacht behandelt und dabei internalisierende und individualisierende Aspekte 
diskutiert. Bereits in den Themengebieten zeigt sich die Überschneidung der 
anthropologischen Fragestellungen mit den von Justin, Apuleius und Censorinus 
behandelten. 
                                                 
125 Siehe Kapitel 4.3.3. Wesensbestimmung und Dämonologie, 307, 308-309, 310-312, Kapitel 4.4.1. Anthropozentrismus 
und Individualität, 320, und Kapitel 4.4.2. Determinismus, 322. 
126 Siehe Abschnitt (c) Individualitätsausbildung und persönliche Entwicklung? in Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als 
Lebensaufgabe, 167-169, Herm. mand 4.2, 5.1. 
127 Brox 1991, 485-495 (zur Christologie in den Abschnitten von Herm. sim. 5.2-5.7), Hense 2010, 81, 84, 87, siehe 
auch Kapitel 5.2.1. Der Ποιμήν des Hermas, 373, und Kapitel 5.2.2. Dämonologie, 378. 
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(a) Hierarchie und Dualismus 
In Hermas’ Menschenbild gibt es zwei grundlegende Charakteristika, die sich, wie bereits 
bei Justin und Apuleius128 in den Dämonen des Ποιμήν widerspiegeln: Hierarchie und 
Dualismus. Beide Charakteristiken verbinden sich sowohl bei den Menschen als auch bei 
den Dämonen zu zwei Tendenzen. Zwischen diesen wechselt Hermas je nach intendierter 
Aussage. An den meisten Stellen überwiegt eine hierarchisch dualistische Sichtweise. An 
wenigen Stellen nimmt Hermas jedoch auch eine extrem dualistische Haltung ein. 
Eine dualistische Sichtweise übernimmt Hermas, wenn er die Menschen durch deren 
Abschneiden bei Gottes Prüfung129 in auserwählte, gerechte Menschen (ἐκλεκτοὶ, δίκαιοί) 
und sündige, ausgestoßene Menschen (ἁμαρτωλοὶ, εκβληθέντες, αποβεβλημένοι) einteilt.130 
Ähnlich dualistisch ist Hermas’ Vergleich der Christen mit Fremden, die noch nicht in ihrer 
ihnen gebührenden Stadt wohnen und daher dem falschen Herrscher ausgesetzt sind.131 Die 
guten Menschen erhalten Zugang zur göttlichen Gesellschaft (dem Turm) und dem ewigen 
Leben, den sündigen gebührt der Tod.132 Dieser dualistischen Einteilung entsprechen 
Hermas’ Lehren der zwei Wege, zwei πνεύματα und zwei ἄγγελοι, zwischen denen der 
Mensch wählen muss und deren Einfluss er ausgesetzt ist.133 Auch wenn Hermas die Zahl 
der den Menschen beeinflussenden πνεύματα erhöht, behält er die dualistische Einteilung 
bei, betont ihre Inkompatibilität und versucht, sie in Tugenden hervorrufende πνεύματα 
und Laster bewirkende πνεύματα zu unterscheiden.134 Bei einigen menschlichen Qualitäten 
ist Hermas seine dualistische Zuteilung nicht ohne Weiteres möglich. Er muss in eine gute 
und eine böse Furcht, eine gute und eine schlechte Enthaltsamkeit trennen.135 Dem Menschen 
die stets duale Unterscheidung zwischen entweder guten oder bösen, jedoch nie neutralen 
πνεύματα zu ermöglichen ist das pädagogische Ziel der dämonischen 
Offenbarungsinstanzen.136  
 
                                                 
128 Siehe Kapitel 5.1.1. Dämonen, 348-354, und Kapitel 5.1.2. Spaltung, 354-359. 
129 Herm. vis. 1.3, 3.9, 4.3, sim. 9.5, 9.6, 9.24, 10.4. 
130 Herm. vis. 3.5, 3.7, 4.3, sim. 3, 4, 9.18, 10.4. 
131 Herm. vis. 1.1, 4.3, sim. 1. Dunning behandelt das Konzept des Christen als Fremde in einer Stadt, Dunning 
2009, 78-90. 
132 Herm. vis. 1.3, 2.2, 2.3, 3.7, sim. 6.2, 9.21, 9.32, 10.4. 
133 Herm. mand. 6.1 (zwei Wege), mand. 6.2 (zwei ἄγγελοι), mand. 11 (zwei πνεύματα), Hense 2010, 75-76, 80. 
134 Herm. mand. 5.2, 9, 10.1-10.2. 
135 Herm. vis. 3.8, mand. 7, 8, Rüpke 2004, 279. 
136 Herm. mand. 9. 
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 Angesichts der Unterschiedlichkeit der Menschen,137 deren Sünden und Tugenden 
sieht sich Hermas’ darüber hinaus dazu gedrängt, individuelle Beurteilungen abzugeben 
und seinen extremen Dualismus zu einem hierarchischen Dualismus auszuweiten. Er 
unterscheidet in seinem Turmgleichnis zwischen verschieden schwerwiegend sündhaft und 
tugendhaft gewordenen Menschen. Gemäß ihrer Fehler oder Leistungen gebührt ihnen eine 
spezielle Stellung und Behandlung im oder außerhalb vom Turm. Sündige Menschen 
werden bereits im Leben den unterschiedlichsten Strafen ausgesetzt (Krankheiten, Verluste, 
Qualen und Beleidigungen).138 Ebenfalls im Leben erweisen sich einige Menschen als 
würdiger Offenbarungen und Hilfe über Gottes dämonischen Mittler (insbesondere die von 
ἄγγελοι) zu erhalten als andere.139 Die Ausprägung der Geistesgaben ist in Menschen 
unterschiedlich stark. Das πνεῦμα ἅγιον kommt mit der Taufe über jeden Christen. Es kann 
aber auch außerhalb der Taufe oder nach der Taufe unterschiedlich eng mit Menschen 
zusammenarbeiten, je nach dem wie gut diese die sittlichen Vorgaben erfüllen und wie 
würdig sie sich demgemäß des πνεῦμα ἅγιον erweisen.140 So verkündet der Hirt Hermas, 
dass die Früchte (Taten) einiger Zweige (Menschen) schöner, größer und vorzüglicher sind 
als die anderer Zweige.141 
Die im Leben bewiesene größere Würde und die erbrachten Leistungen wirken sich 
auf die jenseitige Existenz innerhalb und außerhalb der göttlichen Gemeinschaft (dem Turm) 
aus.142 Die Greisin hält Hermas davon ab, auf der Seite zu sitzen, die den ehrenvolleren 
Christen zukommt.143 Ein Streit der Christen „um die ersten Ränge und ums Prestige“ (περὶ 
πρωτείων καὶ περὶ δόξης) wird erwähnt.144 Im Turmgleichnis entspricht dieser Hierarchie 
innerhalb der göttlichen Gemeinschaft die unterschiedliche Verwertung der Steine. Die 
                                                 
137 Auf die Heterogenität der Völker spielt Hermas in den landschaftlich sehr verschiedenartig ausgeprägten, um 
den Turm situierten Bergen an, Herm. sim. 9.1, 9.17. 
138 Herm. vis. 3.7, sim. 6.3. 
139 In Herm. vis. 3.4 wird Hermas mitgeteilt, andere Menschen seien würdiger als er, Offenbarungen zu erhalten. 
Der Zugang zu den ἄγγελοι ist der Lohn sittlicher Vorbildhaftigkeit, vis. 2.2, sim. 9.25. 
140 Apostel, Presbyter, Märtyrer und Jesus (in Form der σάρξ des πνεῦμα ἅγιον) werden als Christen angeführt, 
die an Vorbildhaftigkeit die Mehrheit der Christen überragen und daher außerordentliche geistliche Leistungen 
in der Gemeinde ausführen, Herm. vis. 3.1-3.2, 3.5, 3.9, sim 5.6, 9.15-9.16, Opitz 1960, 93-95. Auch 
alttestamentliche sittliche Menschen werden in den Turm geführt, obwohl sie keine Taufe empfangen haben. Ihre 
Zulassung erwerben sie sich auf Basis ihrer Sittlichkeit, die sie ohne Taufe aber gleich den Christen auf Basis des 
in ihnen wirksamen πνεῦμα ἅγιον gezeigt haben, Herm. sim. 9.16, Opitz 1960, 93-95. Opitz betont, dass bei der 
Taufe die kompletten Geistesgaben vom πνεῦμα ἅγιον übertragen werden (siehe Herm. vis. 3.2) und es in 
Hermas’ Weltbild insofern keine Sonder-χαρίσματα gibt. Die unterschiedlich starke Ausprägung des πνεῦμα 
ἅγιον im Menschen erfolgt dadurch, dass der Mensch durch seine Lebenshaltung in überdurchschnittlich inniger 
Weise mit diesen verbunden sein und diese dadurch stärker nutzen kann, Opitz 1960, 107. 
141 Herm. sim. 9.28. 
142 In Herm. vis. 1.3 und sim. 9.27 wird vom Eintrag in die Bücher des Lebens und einem Platz neben den ἄγγελοι 
als Lohn der Gerechten berichtet. 
143 Herm. vis. 3.1-3.2. 
144 Herm. sim. 8.7, übers. v. Leutzsch 1998, 295. 
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stärkeren Steine werden zur Stabilität im Fundament oder an der Außenmauer angebracht, 
die weniger geeigneten und schadhafteren Steine werden in der Mitte eingebaut, um von 
den stärkeren gestützt zu werden.145 Die sündhaften Menschen/schadhaften Steine werden 
außerhalb des Turmes/der göttlichen Gemeinschaft unterschiedlichen Prozeduren 
unterworfen, je nach Schwere ihrer Sünden/Mängel und je nach dem, ob noch Hoffnung auf 
einen Zugang zum Turm/zur göttlichen Gemeinschaft besteht.146 
 Der hierarchisch dualistischen Einteilung der Menschen im Diesseits und Jenseits 
entspricht dieselbe Einteilung der Dämonen.147 Die guten ἄγγελοι-Helfer im Turmgleichnis 
werden unterteilt in einen vorstehenden obersten ἄγγελος, sechs darunter vorstehende 
ἄγγελοι und diverse niedere ἄγγελοι.148 Auch die Tugend-πνεύματα, die auf die Sittlichkeit 
des Menschen unmittelbar einwirken, werden in vier bedeutsamere und zahlreiche weniger 
bedeutsame Tugend-πνεύματα eingeteilt, die von den vorstehenden sechs ἄγγελοι befehligt 
werden.149 Die bösen Dämonen sind in derselben Weise unterteilt. Zuoberst steht der 
διάβολος, dem alle πνεύματα und δαιμόνία unterstellt sind.150 Unter den Laster- πνεύματα, 
personifiziert durch die wilden, schwarz gekleideten Frauen, werden vier besonders 
bedeutsame πνεύματα hervorgehoben und weitere weniger zentrale πνεύματα genannt.151 
Ein δαιμόνιον und einige πνεύματα werden ebenfalls als besonders gefahrvoll eingestuft.152  
 Während die bisherig angeführten Ansichten einem hierarchischen Dualismus 
entsprechen, gibt es einige Stellen, die sich auf die christliche Gemeinschaft beziehen, in 
denen Hermas entweder versucht, unter Beibehaltung der Hierarchien eine gewisse 
Gleichheit innerhalb bestimmter Gruppierungen zu postulieren,153 oder seinen hierarchischen 
                                                 
145 Herm. vis. 3.5, 3.9, sim. 8.1, 8.5-8.6, 9.4, 9.7-9.8, 9.15-9.16.  
146 Herm. vis. 3.5-3.7, sim. 8.6, 9.31. Hermas deutet eine Art Fegefeuer an, wenn er in vis. 3.7 davon spricht, dass 
einige Steine zwar nicht in den Turm, aber an einen anderen, geringeren Ort passen werden, wenn sie gepeinigt 
wurden und ihre Sünden abgegolten haben: Ἔχουσιν, φησίν, μετάνοιαν, ἀλλὰ εἰς τοῦτον τὸν πύργον οὐ 
δύνανται ἁρμόσαι· ἑτέρῳ δὲ τόπῳ ἁρμόσουσιν πολὺ ἐλάττονι, καὶ τοῦτο ὅταν βασανισθῶσιν καὶ ἐκπληρώσωσιν 
τὰς ἡμέρας τῶν ἁμαρτιῶν αὐτῶν. – „‚Es gibt’, sagte sie [die Greisin, Ergänzung des Verfassers!], ‚eine Umkehr 
für sie [die Steine, die weggeworfen waren, Ergänzung des Verfassers!], aber in diesen Turm können sie nicht 
passen. An einen anderen, viel geringeren Platz werden sie passen, und zwar wenn sie gepeinigt wurden und die 
Tage ihrer Sünden abgegolten haben.“, übers. v. Leutzsch 1998, 173. 
147 Rangunterschiede werden von Norbert Brox hervorgehoben, Brox 1991, 502-505. 
148 Herm. vis. 5, sim. 9.3, 9.6. 
149 Zur Befehligung der πνεύματα durch die ἄγγελοι siehe Herm. sim. 9.3, 9.5. In sim. 9.2 und 9.15 werden vier 
kräftigere Jungfrauen von weiteren, weniger kräftigen unterschieden. Bereits in vis. 3.8 wird eine hierarchische 
Gewichtung vorgenommen, indem von sieben Frauen eine die Mutter „Glaube“ ist. 
150 Herm. mand. 5.1, 7, 9, 11. 
151 Herm. sim. 9.15. 
152 Herm. mand. 5.2, 10.1, sim. 9.22. 
153 Von der Zuteilung zu Gruppen redet Hermas in Herm. sim. 8.5, von der Gleichheit innerhalb solcher Gruppen, 
sowohl menschliche als auch dämonische, in vis. 3.5 und sim. 9.3. In vis. 3.1. wird Hermas verweigert neben 
ehrenvolleren Christen zu sitzen, da er noch nichts erlitten und keine herausragenden Leistungen vollbracht hat. 
Die Greisin bemüht sich, die Sonderbehandlung zu verteidigen. Sie argumentiert, dass allen Christen dieselben 
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Argumentationsrahmen gänzlich verlässt.154 Der Grund für Hermas’ Bestreben, Homogenität 
und Einheit in der christlichen Gemeinschaft zu verheißen, liegt darin begründet, dass er die 
vollständige Vergebung und Reinigung von allen Sünden155 und die Überwindung 
dualistischer Unterscheidungen und Grenzen zum Ziel der göttlichen Gemeinschaft setzt.156 
Gereinigt vom Bösen sollen sie alle gleich sein, nur noch Gott dienen und nach seinen 
Werten und Gesetzen leben.157  
Hermas predigt, ähnlich wie Justin,158 die Überwindung von Zerrissenheit, 
Zwiespältigkeit und Dualismus und nennt als Begründung die Schlechtigkeit von Mixturen 
im Sinne einer Inkompatibilität verschiedenartiger Charakterzüge und Menschen.159 
Gesellschaftlich fordert er zur Separation und zur möglichst umfassenden Ablösung von der 
irdischen Welt, dessen Werten und den Heiden auf.160 Hermas’ Ansichten weisen 
demzufolge eine ähnliche Intoleranz und Kompromisslosigkeit auf wie Justins’.161 Als 
Ersatzfreunde zu den Heiden offerieren sich bei Hermas die dämonischen Beschützer, Leiter 
und Erzieher. Die Aufhebung von Dualismen erstreckt sich bis in das Innerste der eigenen 
Wesenheit (Internalismus). Indem Gott und die Dämonen ständig präsent sind und Zugang 
zur Gedankenwelt des Menschen haben,162 wird der Mensch dazu gedrängt, seinen Körper 
(und damit seine Psyche) von bösen Geistern rein zu halten. Der Körper soll allein vom 
πνεῦμα ἅγιον beherrscht werden.163 Hermas polemisiert dementsprechend stark gegen jede 
Form von Uneinheitlichkeit: Zwiespältigkeit, Heimlichkeit und Heuchelei.164  
                                                                                                                                                        
Gaben zukommen, einigen jedoch aufgrund ihrer Leistungen zusätzlich eine gewisse Ehre, vis. 3.2. Hier versucht 
Hermas folglich am selben Beispiel, zugleich seine hierarchische und seine extrem dualistische Position zu 
verteidigen. 
154 In Herm. sim. 9.9, 9.10, 9.13 und 9.18 beschreibt der Hirt den Turm als homogen. Der Turm ist eins mit dem 
Fels, aus einheitlichem Äußeren und einheitlicher Farbe und erscheint so wie aus einem Stein. Es wird ausgesagt, 
der Turm habe einen Leib (σῶμα) und ein πνεῦμα. An mehreren Stellen betont Hermas die Entwicklung von 
Heterogenität zu Homogenität. Der Hirt listet die Entstehung aus heterogenen Steinen, die alle weiß und 
homogen werden, die Veränderung von Zweigen mit Rissen zu Zweigen ohne Risse, das Vergessen von Sünden 
oder das Stopfen von Löchern im Gestein, sim. 8.2, 9.4, 9.17, 9.31, 9.33. 
155 Herm. vis. 2.2, 2.3, mand. 4.3-4.4, sim. 9.18, 9.31. 
156 Herm. sim. 17. 
157 Herm. mand. 2.6, 7, 8, 12.3. In sim. 1.1 konstruiert Hermas den Gegensatz zwischen einer irdischen Stadt und 
einer Stadt Gottes. Christen wohnen zwar noch in der irdischen Stadt, sollen sich jedoch nicht in diese integrieren 
und sich einzig auf die Einhaltung von Gottes Geboten konzentrieren. In diesem Sinne ist Rhodes Aufforderung, 
die eigene Ehre in den Himmeln zu etablieren, zu verstehen, vis. 1.1. 
158 Siehe Kapitel 5.1.2. Spaltung, 355. 
159 Herm. vis. 3.6, mand. 5.1-5.2, 10.3. 
160 Herm. vis. 1.1, 2.2, 3.6, 4.3, mand. 5.1-5.2, 6, 10.1, sim. 1. 
161 Siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 139-142. 
162 Herm. vis. 1.1, mand. 4.3, mand. 4.4, 5.1, sim. 5.7, 9.31. 
163 Herm. mand. 5. 
164 Herm. vis. 3.6, mand. 5.2, 10.1, 11.11, sim. 8.6, 9.19. Zu Heuchlern im Ποιμήν des Hermas siehe Baumeister 
1912, 104-107. 
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Der Grund für Hermas’ Haltung, trotz seines Ziels der Aufhebung von Dualismus 
und Etablierung von Gleichheit und Homogenität an seiner hierarchischen Differenzierung 
festzuhalten, liegt in seiner Betonung des Individuellen und seinem Bestreben, der 
Individualität des Einzelnen eine entsprechend persönliche Berücksichtigung und 
Bewertung zukommen zu lassen. Hermas versucht seine Erkenntnis, dass nicht jeder Mensch 
das Gleiche leistet, in sein Weltbild zu integrieren und Gerechtigkeit durch die individuelle 
Würdigung von Leistung zu garantieren.165 Dualismus und Hierarchie, bereits bei Justin und 
Apuleius im Wechsel betont,166 werden für Hermas zu Konfliktpaaren: der Dualismus im 
Sinne seiner Überwindung und als Ausgangspunkt für die im nächsten Unterkapitel 
eingehender erläuterte Strebensethik ist für Hermas im selben Maße notwendig wie die 
Hierarchie als Basis für eine individuell gerechte Bewertung des Einzelnen. 
 
(b) Strebensethik und Leben als Lehre und Prüfung 
Anmerkungen zu einem erzieherischen Auftrag und der Vorstellung vom Leben als 
Lehrweg durchziehen Hermas’ gesamtes Werk. Oberste Kontrollinstanz ist Gott, darunter 
kontrollieren diverse hierarchisch gestufte Dämonen (teilweise auch die bösen Dämonen) 
den individuellen Status und Fortschritt in der Persönlichkeitsentwicklung der Menschen.167 
Hermas begegnet mehreren pädagogischen Offenbarungsträgern, die ihn in die Ordnung 
der Welt und die Pflichten und Prüfungen (besonders die letzte, zentrale Prüfung) 
unterweisen.168 Von weiteren dämonischen Erziehern hört Hermas in den Offenbarungen.169 
Da sie die Menschen wie Schafe erziehen und lenken, treten sie in einer Vision auch als 
Hirten auf.170 Nicht nur Dämonen, auch Menschen und Hermas selbst werden zur Belehrung 
                                                 
165 Herm. vis. 3.1-3.2. 
166 Siehe Kapitel 5.1.2. Spaltung, 354-357. 
167 Herm. mand. 1, sim. 5.6, 5.7, 6.2-6.3, 8.2-8.3, 9.10, 9.31. 
168 Herm. vis. 1.1, 1.3, 2.2-2.3, 3.2, 4.1-4.2, 5, sim. 4, 5.7, 6.4, 7, 10.4 und viele mehr. 
169 Herm. vis. 3.5, sim. 5.3, 6.2-6.3. 
170 Herm. vis. 5, sim. 6.2-6.3. Die Außergewöhnlichkeit des Hirten wird von Norbert Brox angemerkt. Brox 
benennt zwar die Funktion des Hirten als lebenslangen Begleiter und Mentor, sieht diese aber nicht von Hermas 
zu seinem Äußeren ins Verhältnis gesetzt und bezeichnet ihn als originelle Figur ohne literarischen Vorgänger, 
Brox 1991, 520-523. Die Verbindung zwischen der Symbolik des Hirten als leitender und kontrollierender Instanz 
und der Funktion des ἄγγελος der Umkehr, des ἄγγελος der Üppigkeit und Verführung und des ἄγγελος der 
Strafe wird jedoch von Hermas in sim. 6.2-6.3 durchaus hergestellt. Darüber hinaus kommt die Figur des Hirten 
zwar ohne jüdisch-christliche, hingegen nicht ohne griechisch-römische Vorbilder aus. Explizite Parallelen 
bestehen zum δαίμων und weiteren Offenbarungsinstanzen in Pseudo-Cebes’ Πίναξ. Weitere Parallelen ergeben 
sich in Hermas’ Wahl einer zentralen dämonischen Begleitfigur, die ein menschliches Individuum dessen Leben 
lang leitet und kontrolliert, Herm. vis. 5. Die Überschneidung mit Apuleius’ custos-daemon, Censorinus’ genius 
und insofern traditionellen und zeitgemäßen Dämonenkonzepten ist deutlich. Sie wird auch von Donald Riddle, 
Jannes Reiling und Antoinius Hilhorst erkannt, Apul. de deo Socr. 16, Cens. de die nat. 2-3, Riddle 1927, 574, 
Reiling 1973, 110, Hilhorst 1988, 696-697. 
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anderer rekrutiert.171 Vor falschen Möchtegern-Lehrern (ἐθελοδιδάσκαλοι) und 
Lügenpropheten (ψευδοπροφήτης) wird gewarnt, da diese ohne das legitimierende πνεῦμα 
ἅγιον sind.172 
 Den erzieherischen Maßnahmen legt Hermas in den Aussagen der Greisin das Bildnis 
vom Schmied zugrunde: ὡς γὰρ χαλκεὺς σφυροκοπῶν τὸ ἔργον αὐτοῦ περιγίνεται τοῦ 
πράγματος οὗ θέλει, οὕτω καὶ ὁ λόγος ὁ καθημερινὸς ὁ δίκαιος περιγίνεται πάσης 
πονηρίας. – „Wie nämlich ein Schmied durch Hämmern seines Werkstückes die Sache 
meistert, die er will, so meistert das tägliche gerechte Wort jede Bosheit.“.173 Dieselbe 
Grundidee einer handwerklichen Formung der Persönlichkeit des Menschen durch 
Erziehung unterliegt der Arbeit des ἄγγελος der Umkehr und anderer strafender und 
disziplinierender ἄγγελοι. Sie wirken mehrmalig erzieherisch auf die Menschen ein, solange 
bis diese die entsprechende Umwandlung vollbracht haben oder für hoffnungslos befunden 
werden.174 Viele Menschen, sogar noch Christen wie Hermas,175 bedürfen der ständigen, 
korrigierenden Ermahnung und Reinigung ihrer zahlreichen Mängel, allerdings mit der 
Aussicht, sie schließlich restlos ausmerzen zu können.176 Es gibt zahlreiche Anspielungen auf 
die Prozesshaftigkeit dieser Umwandlung.177 Als Vorbild für eine gelungene Lebensleistung 
führt Hermas Jesus in Form der σάρξ des πνεῦμα ἅγιον an und unterstellt dessen Ontologie 
somit seiner anthropologischen Botschaft.178 Kühn gesteht Justin Menschen zu, bei 
                                                 
171 Herm. vis. 1.3, 2.1, 3.5, 3.8, mand. 12.3, sim. 8.2, 9.15. 
172 Herm. mand. 11, sim 9.22. 
173 Herm. vis. 1.3, übers. v. Leutzsch 1998, 153. 
174 Herm. sim. 6.2-6.3, 6.5, 8.2, 9.9. 
175 Indem Hermas die Christen nicht davon freispricht, auch nach der Taufe noch nach Perfektion streben und 
gegen die bösen πνεύματα ankämpfen zu müssen, verlängert er die Strebensethik und die Idee vom Leben als 
Weiterbildung, Erziehung und Kampf auf die gesamte Phase des Lebens. Ähnlich sieht Donald Riddle die 
Möglichkeit einer zweiten Buße als Voraussetzung für die von Hermas beispielhaft erfahrene, bis zu einer 
bestimmten Frist noch fortdauernde Unterweisung durch transzendente Lehrer, Riddle 1927, 574-576. 
176 Herm. vis. 3.2, 3.5, 4.3, sim. 7, 8.6. Zur Notwendigkeit der vollkommenen Ausmerzung böser πνεύματα und 
Charakterzüge siehe Abschnitt (a) Hierarchie und Dualismus im Kapitel 5.2.3. Dämonologie als Ausdrucksmittel 
anthropologischer Reflexion, 386-387. Hermas geht so weit, dass er die negativen Schicksalsschläge des Lebens zu 
Zeichen der Sündhaftigkeit und Erziehung der Opfer interpretiert, sim. 6.3. Hierin liegt der Grund für seine Idee, 
der gerade Weg sei der einfache und der krumme Weg der schwere, Herm. vis. 1.4, mand. 6.2. 
177 Edith McEwan Humphrey deutet die Entwicklung der Kirche von einer Greisin zu einer jungen Frau als 
symbolische Verdeutlichung der von Hermas und den Christen durchlaufenen Entwicklung, Herm. vis. 3.11-3.13, 
McEwan Humphrey 1995, 142-144. Ebenso sieht Jörg Rüpke in der beruflichen Verbesserung Hermas’ religiösen 
Fortschritt symbolisiert, Rüpke 2004, 295. Die Offenbarungen erfolgen in Etappen und sind an Hermas’ 
Aufnahmemöglichkeiten (und die der Leser) angepasst. So schreibt er zunächst Buchstabe für Buchstabe einer 
Schrift und versteht erst nach langem Fasten ihren Inhalt, vis. 2.1-2.2. Stahl betont die Zunahme der Dringlichkeit 
der Reue in der zweiten Vision, Stahl 1901, 310. Leutzsch benennt Hermas’ Entwicklung von einem Sünder bis zu 
einem Übermittler himmlischer Botschaften und Mitwirkenden bei Prüfungen zur Tauglichkeit anderer Christen, 
vis. 1.1, 1.3, 2.1, sim. 8.2, 8.6, 8.11, Leutzsch 1998, 128. Weitere Stellen weisen auf Hermas’ positive Entwicklung 
hin, vis. 1.2, 1.3, sim. 5.4. Im Bild der zwei Wege kommt ebenfalls ein prozesshaftes Voranschreiten in der 
Persönlichkeitsentwicklung zum Ausdruck, vis. 1.3, mand. 6-12, sim. 9.10, Hense 2010, 75-76, 80. 
178 Herm. sim. 5, Brox 1991, 485-495, Leutzsch 1998, 139-140. 
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entsprechender Würde Götter und Söhne des Höchsten werden zu können.179 Hermas 
vermittelt dieselbe Botschaft, wenn er Jesus als tugendhaften Menschen präsentiert, der erst 
durch seine Vorbildlichkeit zu der bedeutungsvollen Christusfigur wird. So stellt Hermas 
den Christen den Lebensweg und die Stellung eines Jesus in Aussicht.180 
 Mit der Steigerung der eigenen Sittlichkeit und Frömmigkeit knüpft sich, ähnlich wie 
bei Apuleius, eine engere Anbindung an Gott und seine dämonischen Mittler.181 Visionen 
und an Unmittelbarkeit und Auszeichnung zunehmende Offenbarungsinstanzen werden 
den kontinuierlich Tugendhaften, strebsam Suchenden und Fragenden zugestanden. So 
erfolgt Hermas’ erster Kontakt zu einer dämonischen Erzieherinstanz gemäß seiner noch 
geringen Würde indirekter: das πνεῦμα ἅγιον teilt sich über die Erscheinung der Kirche mit. 
Später wird ihm der direkte Kontakt mit auszeichnenden ἄγγελοι zugesprochen und mit 
seiner gestiegenen Würde begründet.182 Jesus, in der σάρξ des πνεῦμα ἅγιον angedeutet, 
wird sogar zum Genossen des πνεῦμα ἅγιον und weilt bei diesem und den ἄγγελοι.183 
 Edith McEwan Humphrey wirft die Frage auf, ob Hermas davon ausgeht, dass seine 
Zuhörerschaft ebenfalls Visionen hat.184 Für die Zuhörerschaft lässt sich diese Frage nicht 
eindeutig beantworten. Für die allgemeine Menschheit hingegen schon. Da die Zuhörer 
vermutlich sündige, der Belehrung bedürftige Christen sind und Hermas aufgetragen wird, 
seine Offenbarungen den anderen Auserwählten mitzuteilen, sind seine Visionen nicht ohne 
Weiteres allen zugänglich und ist bei den Zuhörern nicht unbedingt von der Erfahrung 
eigener Visionen auszugehen.185 Als Option und erstrebenswertes Ziel ist die Möglichkeit von 
Offenbarungen und des Zugangs zu den ἄγγελοι jedoch dezidiert allen Menschen 
gegeben.186 Der Kampf der πνεύματα wird in den Körpern aller ausgetragen.187 Die über 
Visionen erhaltene Hilfe dämonischer Führungspersonen (wie dem ἄγγελος der Umkehr) 
kommt allen ehrlichen Sündern, Sittsamen, Frommen und strebsam nach der Wahrheit 
Suchenden zu.188 Je würdiger die Menschen der Hilfe sind, desto mehr Hilfe erhalten sie.189  
Hermas selbst wird als normaler, sündhafter Bürger präsentiert. Er ist weder 
Presbyter noch besonders intelligent. Dennoch wird er durch seine Bemühungen um 
                                                 
179 Iust. dial. 124. 
180 Herm. sim. 5.5-5.6. 
181 Siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 267-273. 
182 Herm. vis. 2.2, 3.1, 3.10, sim. 5.5. 9.1. 
183 Herm. sim. 5.5-5.6, Leutzsch 1998, 139-140. 
184 McEwan Humphrey 1995, 141. 
185 Herm. vis. 2.1, mand. 12.3. 
186 Herm. vis. 2.2, sim. 5.5, 9.1. 
187 Herm. mand. 3, 5. 
188 Herm. vis. 3.1, 3.10, mand. 4.4, 5, sim. 8.6. 
189 Herm. sim. 9.1. 
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Erkenntnis und Folgsamkeit des Guten zu besonderen Ehren auserkoren.190 Jesus wird 
ebenfalls als einfacher Mensch vorgestellt, der durch seine sittliche Vorbildhaftigkeit zu 
höchsten Ehren kommt.191 Vom Leser und Hörer von Hermas’ Visionen wird eine ähnliche 
„Karriere“ erhofft.192 Ebenso wie Apuleius’ Metamorphoses193 ist Hermas’ Buch so gestaltet, 
dass es zum Medium wird, über das der Leser, durch die Erfahrungen und Visionen des 
Erzählers, informiert, zum Nachdenken angeregt und im Idealfall in Folge selbst 
transformiert wird.194 Unabhängig der großen Offenbarungen liegt Hermas’ wichtigstes 
Anliegen nicht in dem Außergewöhnlichen der Offenbarungen und Verkündungen, sondern 
im Gewöhnlichen und der Bewahrung der alltäglichen Sittlichkeit.195  
 Im permanenten Kontakt mit dem πνεῦμα ἅγιον, den guten πνεύματα und den 
zusätzlichen helfenden ἄγγελοι, wie dem ἄγγελος der Umkehr, wird der Mensch nicht nur 
zur Erkenntnis der Welt, sondern auch zu sich selbst gebracht. Über die Externalisierung 
seiner Gefühle und Gedanken in gute und schlechte πνεύματα wird er zur ethischen 
Reflexionen angehalten.196 Er unterscheidet verschiedene Emotionen, sieht ihre dualistische 
Einteilung,197 unterschiedliche Wirkkraft und teilweise Ambivalenz. Der Mensch erkennt die 
Gefahr einer passiven und gedankenlosen Hingabe an wechselnde Triebe und Gedanken, die 
nicht notwendiger Weise der Vernunft und dem eigenen oder gesellschaftlichen Wohl 
dienen, und wird zu einer bewussten Entscheidung angehalten, welchen Trieben er Zugang 
gewähren möchte und welchen er besser Einhalt gewähren sollte. Dabei wird er sich der 
allgemeinen menschlichen Situation bewusst, die zwar äußeren Einflüssen ausgesetzt, nicht 
jedoch ausschließlich von diesen bedingt wird. Durch eigene Entscheidungen kann der 
Mensch sich gegen äußere Einflüsse zur Wehr setzen und wird dabei in Hermas’ Weltbild 
von guten Dämonen unterstützt. 
 Bereits im Erkennen der Ontologie des Menschen, des eigenen (inneren) Selbst und 
der Notwendigkeit eigener Entscheidungen werden internalisierende und 
individualisierende Momente zum Ausdruck gebracht. Nicht nur in den πνεύματα als 
                                                 
190 Herm. vis. 3.12, sim. 5.4, 6.5. Brox 1991, 13-22, McEwan Humphrey 1995, 125, 142-144, 148-149, Leutzsch 1998, 
134-135, Rüpke 2004, 292. 
191 Herm. sim. 5. 
192 Herm. mand. 12.3, sim. 8.2. 
193 Siehe Kapitel 3.4.3. Eigenverantwortung und freier Wille oder göttliche Fügung?, 286. 
194 McEwan Humphrey 1995, 125, 140-143.  
195 Opitz 1960, 54. Das Wirken des πνεῦμα ἅγιον manifestiert sich bereits in den alltäglichen Gefühlen, Herm. 
mand. 6.2, 9. Alttestamentliche fromme Menschen gelangen allein durch ihre Sittlichkeit in die Kirche, sim. 9.16. 
Fasten wird nicht bis zum Verhungern und für das eigene Ego betrieben, vis. 3.10, sim. 5. In mand. 8 listet der 
Hirt Hermas die vom Christen anzustrebenden Verhaltensweisen auf. Sie beziehen sich nicht auf große 
Leistungen, sondern gewöhnliche, für jedermann praktizierbare Tugenden. 
196 Leutzsch 1998, 140-141, Bucur 2009, 118, Hense 2010, 75-78, 80. 
197 Hense 2010, 75-78, 80, 83-84. 
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menschliche Gefühle und Eingebungen kommen sie zum Tragen. Auch in der Beziehung der 
dämonischen Offenbarungsinstanzen zu Hermas wird ein persönlicher, teilweise auch steter 
Kontakt zu einer transzendenten Lehrer- und Begleitfigur aufgebaut. In dem 
internalisierenden Aspekt, dass Gott und seine Dämonen alles sehen, hören und über die 
menschlichen Einzelpersonen (einschließlich ihrer Gedanken) wissen,198 kann ihre Förderung 
auf individuelle Weise angepasst werden. Somit kommt, wie bei Justins, Apuleius’ und 
Censorinus’ Dämonen,199 ein individualisierender Aspekt hinzu. Die Lektionen der 
Dämonen orientieren sich an der Verständniskraft und am Wissensstand des Belehrten und 
werden graduell vertieft und aufeinander aufgebaut. Die individuelle Behandlung erstreckt 
sich auf die Erziehung, Strafung, Förderung und Prüfung (auch die letzte) der einzelnen 
Menschen.200  
Die Individualität der Beziehung liegt nicht, wie bei Censorinus und Apuleius, in der 
alleinigen Zuordnung des Lehrers auf einen Schüler, sondern, wie bei Justin, in der 
Allgegenwärtigkeit der Betreuer und ihrer insofern möglichen zeitgleichen Betreuung 
mehrerer Individuen.201 Die persönliche Zweierbeziehung zwischen Hermas und seinen 
Offenbarungsträgern wird durch die Privatheit der Offenbarungen gefördert: Hermas erhält 
seine Visionen nicht unter Anwesenheit einer großen Gemeinde, sondern im Alltag und 
Traum, wenn er von anderen Leuten abgesondert ist.202  
 Aus der Ausdehnung des göttlichen und dämonischen Machtbereichs in die 
Gedankenwelt der Menschen ergeben sich weitere internalisierende Aspekte, die sich auf die 
aufgeforderte individuelle Entwicklung des Einzelnen beziehen. Diese Entwicklung 
berücksichtigt das äußere Verhalten sowie die inneren Gedanken gleichermaßen. Der 
Mensch wird dazu angehalten, aus ganzem Herzen umzukehren203 und sich allein am 
πνεῦμα ἅγιον zu orientieren. Jegliche innere und äußere Pluralität oder Dualität gilt es 
aufzuheben.204  
Die Individualität stärken schließlich, wie bei Censorinus,205 bereits die Thematik, die 
Botschaft und der Aufbau des Werks im Ganzen. Der Ποιμήν befasst sich, präsentiert über 
                                                 
198 Herm. vis. 1.1-1.2, mand. 4.3. 
199 Siehe Kapitel 5.1.4. Handlungsmacht und Individualität, 365-369. 
200 Herm. sim. 8, 9.6. 
201 Siehe Kapitel 5.1.4. Handlungsmacht und Individualität, 366. 
202 Herm. vis. 1.1, 2.1, 2.4, 3.1, 4.1, 5 und andere. Die Charakteristik von Hermas’ Beziehung zu seinen 
dämonischen Offenbarungsträgern steht in einem gewissen Gegensatz zu Hermas’ Unterscheidung zwischen 
gutem und bösem πνεῦμα durch die Öffentlichkeit der Offenbarungen des ersteren, mand. 11, Leutzsch 1998, 
134-135. 
203 Herm. vis. 1.1, 1.3, 2.2, 3.6, 3.9. 
204 Herm. mand. 5.1-5.2. 
205 Siehe Kapitel 4.4.1. Anthropozentrismus und Individualität, 318-319, 321. 
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die subjektive, autobiographische Perspektive des Ich-Erzählers Hermas, mit den 
Bedingungen, Möglichkeiten und Gefahren des menschlichen Lebens in Bezug auf das 
Einzelindividuum. Jörg Rüpke weist darauf hin, dass Hermas die Vision als Legitimierung 
und eine enge Einbettung in die unmittelbaren Lebenszusammenhänge der Adressaten als 
Mittel der Verständigung nutzt.206 Dabei bleibt das Werk lebenspraktisch, pädagogisch und 
tangiert christliche Theorie (Eschatologie, Christologie und Pneumatologie) allein im 
Interesse dieser Zielsetzung.207 
 
(c) Determination und Handlungsmacht 
Ähnlich wie bei Justins’ und Apuleius’ transzendenten erzieherischen Führungspersonen208 
gestaltet sich das Verhältnis des Menschen zu Gott und den Dämonen nicht nur als eines der 
freiwillig gesuchten Förderung, sondern zugleich als eines der Untergebenheit und des 
Zwangs.209  
Für den Aspekt der freiwilligen Förderung spricht, dass Menschen für die 
Inanspruchnahme dämonischer Hilfe eigenmächtig Vorkehrungen vornehmen müssen. Sie 
qualifizieren sich durch sittliches Verhalten, Fasten, frommes Bitten, Beten und das Streben 
nach Erkenntnis der Wahrheit.210 Treffen sie diese Maßnahmen nicht oder in nur geringem 
Umfang unterbleibt oder fällt die dämonische Hilfe geringer aus. Ebenso ist die Befolgung 
der Gebote und Auflagen der dämonischen Erzieher seitens des Menschen freiwillig.  
                                                 
206 Rüpke 2004, 297. 
207 Baumeister 1912, 35-58, Hilhorst 1988, 686-687, Brox 1991, 13-22, 485-495, McEwan Humphrey 1995, 140-141, 
Leutzsch 1998, 122-124, 129, 139-140, Rüpke 2004, 292, 297. 
208 Iust. Apol. 1.6, Apul. de deo Socr. 16-17, zur Ambivalenz zwischen freiheitlicher und erzwungener 
Anhängerschaft Gottes und seiner dämonischen Mittler bei Justin siehe Abschnitt (b) Freiheit? – Ein 
auferzwungenes Glück im Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 161-166. 
209 Bei Petra von Gemünden zeigt sich die Doppelwertigkeit der Beziehung zwischen Dämon und Mensch bei 
Hermas darin, dass sie die Beziehung als Konglomerat aus Selbstbestimmung, Fremdbestimmung, 
Transformation und Tiefendynamik definiert, Gemünden 2009, 309-328. Pastor Helge Adolphsen erkennt die bei 
Hermas vorhandene Mischung aus menschlicher Handlungsmacht und Abhängigkeit von Gott ebenfalls. Er 
bezieht aus seiner evangelischen Sichtweise heraus kritisch Stellung dazu, Adolphsen 2009, 850-852.  
210 Die notwendige eigene Verantwortung und Handlungsmacht im Erwerb der Hilfe dämonischer Mittler wird 
in einer großen Zahl an Belegstellen zum Ausdruck gebracht. Erst der Glaube ermöglicht göttlichen Kontakt und 
Erkenntnis (Herm. vis. 1.3). Fasten, Beten, Vertrauen Bitten und sittliches Verhalten bringen dämonische Hilfe 
und Erkenntnis (vis. 2.2, 3.1, 3.10, mand. 4.2, 9, 10.1, sim. 5.3, 5.4, 5.7, 9.18, 9.25). Zweifel behindern Erkenntnis 
(vis. 3.10). Sittliche Schwäche blockiert den Kontakt zu den ἄγγελοι (sim. 9.1). Wissbegier erfreut die 
dämonischen Lehrer (vis. 3.8, 4.3, mand. 10.1). Der Mensch kann seine Seele durch Buße und Qualen von seinen 
Sünden reinigen (mand. 4.2). Es ist ihm ferner möglich, über die Kontrolle seiner Gedanken und Emotionen die 
bösen πνεύματα zu bekämpfen (mand. 5.1, 9, sim. 9.23). Die Masse an erwähnten Vorkehrungen, die in der 
Handlungsmacht des Menschen liegen, um Kontakt zu Dämonen aufzubauen, liegt im Gegensatz zu McEwan 
Humphreys Beobachtung, es bedürfe keiner speziellen Vorkehrungen, um Offenbarungen zu empfangen, 
McEwan Humphrey 1995, 126. 
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Der Aspekt des Zwangs und der Untergebenheit unterliegt der aussagekräftigen 
Titulierung der Christen als „Sklaven Gottes“ (τοι δουλοῖ τοῦ θεοῦ).211 Rhode, das πνεῦμα 
ἅγιον in Form der Greisin und der ἄγγελος der Umkehr machen Hermas das gesamte Werk 
hindurch Vorgaben darüber, wie er zu handeln hat.212 Teilweise drohen und ängstigen sie 
ihn sogar: der Hirt mahnt Hermas an zwei verschiedenen Stellen äußerst erzürnt, die Gebote 
und die Herrlichkeit Gottes niemals in Frage zu stellen.213 Zahlreiche weitere Stellen 
bezeugen die Dienerschaft und Umformung der Menschen nach göttlichen Vorgaben,214 um 
„Erbarmen vor dem großen König“ zu finden (ἵνα σχῆτε ἔλεος παρὰ τοῦ βασιλέως τοῦ 
μεγάλου).215 
Den deterministischen Gedanken unterstützend kommt hinzu, dass die freiheitlich 
gewählte Untergebenheit unter Gottes Herrschaft, ähnlich wie bei Justin und Apuleius,216 
nicht so freiheitlich ist, wie sie angepriesen wird. Der Mensch ist grundsätzlich niemals frei:217 
ihm bleibt nur die Wahl zwischen zwei Optionen und in beiden Optionen ist er ein 
Gefangener entweder des διάβολος, seiner πνεύματα und δαιμόνία oder Gottes und seiner 
πνεύματα und ἄγγελοι.218 Darüber hinaus ist die Wahl des Guten mit der Unterwerfung 
unter Gottes Herrschaft verknüpft.219 So bekämpft der Mensch zwar eigenständig die bösen 
πνεύματα, die von ihm Besitz ergreifen wollen.220 Wenn er sie jedoch bezwingt, hat er 
automatisch der absoluten Herrschaft des πνεῦμα ἅγιον über seinen Körper und seine 
Gedanken den Vorrang gegeben.221 Ferner befindet sich der Mensch bereits in einer 
Bringschuld gegenüber Gott. Dem Menschen wird zu seiner Geburt – und ohne Wahl 
seinerseits – automatisch das πνεῦμα ἅγιον mitgegeben. Diese Leihgabe knüpft sich an die 
Bedingung, das πνεῦμα ἅγιον unbeschadet wieder zurückzugeben.222 Schließlich wird der 
Mensch für die falsche Wahl von Gott mit Leid und Tod bestraft.223 Demzufolge wird die 
                                                 
211 Herm. vis. 1.2. 
212 Herm. vis. 1.1, 1.2-1.3, 3.9, 5, mand. 12.3 und viele weitere Stellen. 
213 Herm. mand 12.4, sim. 5.7. 
214 Herm. vis. 3.5-3.7, 3.9, mand. 1.1, 4.1, 12.2-12.3, sim. 6.1. 
215 Herm. vis. 3.9. 
216 Für Justin siehe Abschnitt (b) Freiheit? – Ein auferzwungenes Glück im Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als 
Lebensaufgabe, 161-166, für Apuleius siehe Kapitel 3.4.3. Eigenverantwortung und freier Wille oder göttliche Fügung?, 
279-287. 
217 Auch bei Censorinus nicht, siehe Kapitel 5.1.4. Handlungsmacht und Individualität, 369-370. 
218 Herm. mand. 12.4-12.5. Die Wahl zwischen zwei Formen der Unfreiheit unterliegt ebenfalls dem Bild der zwei 
Städte, die inkompatibel sind und über die jeweils ein anderer Herrscher mit seinen Gesetzen gebietet, sim. 1. 
219 Herm. mand. 11, 12.2. 
220 Herm. mand. 12.6. 
221 Herm. mand. 5.2. 
222 Herm. mand. 3. 
223 Herm. sim. 6.3, 9.20. 
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Entscheidung zwischen Gut und Böse dem Menschen von Anfang an nicht ehrlich 
zugestanden. 
Festhalten lässt sich für Hermas’ Weltbild, wie bereits für Justins und Apuleius’ 
Weltbild,224 eine Beschränkung der menschlichen Wahlmöglichkeiten auf zwei Optionen. Die 
Wahl ist freiwillig, das Leben mit der betreffenden Wahl ist kein freiheitliches und die zu 
favorisierende Wahl ist eindeutig erkennbar, da die andere bestraft wird.225 Hermas geht es, 
wie Justin und Apuleius, nicht um eine wirkliche Unabhängigkeit vom allmächtigen Gott 
(zumal die Alternative in der Logik des Ποιμήν nicht Freiheit, sondern ihrerseits 
Unterwerfung unter den διάβολος bedeutet). Ihm geht es um eine Zusammenarbeit mit Gott 
und seinen dämonischen Helfern, um ein Andocken an deren Macht und Kenntnisse zur 
Erreichung einer größeren eigenen Handlungskapazität.226 
Sowohl der dualistische Charakter der Wahl als auch der Doppelaspekt der Beziehung 
des Menschen zu Gott kommen in den Dämonen zum Ausdruck. Die πνεύματα, die um den 
Menschen kämpfen, sind in zwei antagonistische Lager gespalten.227 Das 
Beziehungsverhältnis des Hermas zu seinen dämonischen Offenbarungsmittlern fordert zum 
einen Unterwerfung und bietet im Gegenzug Souveränität und ein Mehr an 
Handlungsmacht durch den Zugewinn göttlicher und dämonischer Unterstützung.228 
Hinzukommt, dass ἄγγελοι dasselbe Beziehungsverhältnis zu Gott aufweisen wie die 
Menschen zu den ἄγγελοι und es insofern widerspiegeln. Sie müssen sich ebenfalls darum 
bemühen, ihren Dienst lobenswert auszuüben.229 
Internalisierend ist in diesem anthropologischen Themengebiet, dass die 
Handlungsmacht nicht nur für die äußere Welt, sondern auch für die innere Welt im 
Menschen, für seine Gedanken und Begierden selbst gilt. Der Mensch ist zu einem nicht 
unbedeutenden Teil „Sklave“ seiner eigenen Gelüste und Gedanken, wenn er sich nicht 
eigenmächtig an einen über die Aspekte seines Selbst hinausweisenden Orientierungspunkt 
                                                 
224 Kapitel 2.4.1. Körper und Geist, 113-115 und 3.4.1. Hierarchie und Dualismus, 252-253, 258-259. 
225 Herm. vis. 1.3, 2.2, 2.3, 3.9, 4.2, 4.3, mand. 5.1, sim. 8.2, 9.5, 9.6, 9.24, 10.4. 
226 Bestes Vorbild für die Erreichung dieses Ziels ist die σάρξ des πνεῦμα ἅγιον (Jesus), die mit einem Sklaven 
verglichen nach vorbildlicher Absolvierung ihres Dienstes zum Lohn unter die ἄγγελοι gehoben wird, Herm. 
sim. 5.6.  
227 Herm. mand. 6.2. 
228 So setzt sich der Hirt für eine leichtere Bestrafung des Hermas beim ἄγγελος der Strafe ein und verspricht, 
Hermas’ Zuhörer zu zwingen, ihm glauben zu schenken, Herm. mand. 12.3, sim. 7. In sim. 5.3 zeigt sich der 
Vorteil für Hermas im Eingehen einer Beziehung zu seinem dämonischen Gegenüber deutlich. Hermas offeriert 
dem Hirten absoluten Gehorsam und erhält im Gegenzug dessen allgegenwärtigen Schutz und über die 
menschlichen Einsichten hinausgehenden Rat. Von einem Zuwachs an Kraft durch den dämonischen Begleiter ist 
gleichfalls in mand, 12.6, sim. 5.4 und 6 die Rede. Das Gleichnis von der zusammen gewonnenen Stärke der Ulme 
und dem Weinstock lässt sich angesichts dessen nicht nur auf Arme und Reiche, sondern auch auf die Beziehung 
des Menschen zu Gottes dämonischen Mittlern anwenden, sim. 2. 
229 Herm. sim. 9.7, 9.10, 9.32. 
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bindet. So schützt die durch das hundertprozentige Vertreten des Guten legitimierte 
göttliche und dämonische Macht vor der Tyrannei des eigenen Selbst.  
Hinsichtlich des individualisierenden Aspekts lässt sich, wie für Justin, Apuleius und 
Censorinus,230 gleichermaßen ein die Individualität stärkendes und ein die Individualität 
schwächendes Moment belegen. Die Handlungsmacht des Individuums fördernd wirkt die 
Aussage, sich durch eigenes Streben, Bemühen, Kämpfen und das Anwerben dämonischer 
Helfer gegen böse πνεύματα und die Unglücke des Lebens schützen zu können.231 Die 
Individualität schwächend wirken, wie bei Justin und Apuleius,232 die Vorgaben der 
dämonischen Erzieher darüber, wie sich ein Individuum zu verhalten hat. Eine individuelle 
Beziehung zu Gottes dämonischen Helfern wird zugestanden. Die Herausbildung einer von 
der Gesellschaft unabhängigen Persönlichkeit mit unabhängigem Wertesystem (im Sinne der 
göttlichen Gebote) ebenfalls. Eine von Gott und seinen dämonischen Mittlern unabhängige 
Persönlichkeit wird hingegen abgelehnt.  
 
(d) Fazit 
Bereits in der kurzen Analyse des Ποιμήν hat sich gezeigt, dass Hermas eine ebenso große 
Anzahl und in der Ontologie ähnliche Art von Dämonen für sein Weltbild eines fernen 
Gottes heranzieht wie für Justin, Apuleius und Censorinus herausgearbeitet.233 Darüber 
hinaus behandelt Hermas über seine Dämonen als indirekten Ausdrucksmitteln seiner 
anthropologischen Reflexionen dieselben großen Themengebiete wie diese. Er setzt sich mit 
dem menschlichen Individuum, den flexiblen und festen Parametern von dessen Existenz 
und der Frage auseinander, ob mögliche Fixpunkte zum eigenen und allgemeinen Wohl 
angestrebt werden sollten und wie ein solches Unternehmen zu bewerkstelligen sei.234 
Grundsätzlich versucht Hermas, das Leben ebenso zu ordnen, mit Sinn zu füllen und eine 
Balance zwischen menschlicher Handlungsmacht und äußerlich vorgegebener 
Determination zu schaffen wie die übrigen behandelten Autoren.  
Hermas’ Dämonen verkörpern indirekt und verstärken zum einen seine Annahmen 
zur Ontologie des Menschen als außen und innen mehrheitlich hierarchisch-dualistisch 
                                                 
230 Für Justin siehe Abschnitt (c) Individualitätsausbildung und persönliche Entwicklung? in Kapitel 2.4.4. Gottes 
Prüfung als Lebensaufgabe, 168-171, für Apuleius siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter 
dämonischer Führung, 267-271, für Censorinus siehe Kapitel 4.4.2. Determinismus, 330-332, allgemein siehe Kapitel 
5.1.4. Handlungsmacht und Individualität, 364-370. 
231 Herm. mand. 12.6, sim. 6.3. 
232 Für Justin siehe Abschnitt (c) Individualitätsausbildung und persönliche Entwicklung? in Kapitel 2.4.4. Gottes 
Prüfung als Lebensaufgabe, 169-171, für Apuleius siehe Kapitel 3.4.2. Strebensethik und Persönlichkeitsbildung unter 
dämonischer Führung, 268-271. 
233 Siehe Kapitel 5.1.1. Dämonen, 348-354. 
234 Siehe Kapitel. 5.1.2. Spaltung, 5.1.3. Orientierung, 5.1.4. Handlungsmacht und Individualität, 354-370. 
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geprägt. Zum anderen dienen sie der intensivierten Berücksichtigung der Bedeutung des 
Individuums. Über individuelle dämonische Helfer im Auftrag Gottes wird das menschliche 
Einzelleben zur Angelegenheit des höchsten, allmächtigen Gottes gemacht. Um dieses 
Einzelleben kümmern sich diverse dämonische Erzieher mit dem Ziel, es maximal zu 
verbessern und dem menschlichen Individuum somit zu einem bestmöglichen Leben zu 
verhelfen. 
 
5.3. Ergebnis und Gegenwartsbezug 
5.3.1. Dämonologien im Hinblick auf ihren anthropologischen Gehalt 
Ὅπου γὰρ ὁ θησαυρός ἐστιν, ἐκεῖ καὶ ὁ νοῦς τοῦ ἀνθρώπου – „Denn wo sein Schatz ist, da 
ist auch der Sinn des Menschen“.235 Das ganz an den Anfang dieser Arbeit gestellte Zitat von 
Justin lässt sich auf alle vier behandelten Weltbilder sowie auf Weltbilder im Allgemeinen 
anwenden. Auf den besagten „Schatz“ hin richtet sich das Leben aus. Das Sinnsystem 
konstruiert sich um ihn herum. Bei Justin und Hermas ist der „Schatz“ das christliche 
Jenseits bei Gott und in dessen Werten und Gesetzen. Für Apuleius liegt er in der geistigen 
Welt der Götter und Dämonen und in der Ablegung aller irdischen Werte und 
Charakteristika. Censorinus konturiert seinen Schatz als Teilhabe am ewigen Kreislauf der 
kosmischen Ordnung mit einer begrenzt gewährten individuellen Gestaltung des dem 
Menschen darin zugestandenen Platzes.  
 Alle vier antiken Autoren vereint, dass sie ihr Ziel über transzendente Charaktere 
konstruieren und im Verbund mit Dämonen anstreben. Bei Censorinus repräsentiert der 
genius die kosmische Ordnung der Götter und bindet den Menschen ein. Justin, Apuleius 
und Hermas setzten das höchste Glück und das Gute mit Gott beziehungsweise den Göttern 
gleich. Sie suchen, den Kontakt zu den Göttern über dämonische Bindeglieder der Götter 
und in Abgrenzung zu deren Gegenteil (vornehmlich Justin und Hermas) beziehungsweise 
in Abgrenzung zu den im Prozess gescheiterten dämonischen Existenzen (Justin, Hermas 
und Apuleius) zu erreichen. Die Dämonen werden dabei in ihren verschiedenen Positionen 
zu den Göttern zu Spiegelbildern des Menschen. 
 Der Kontakt zum „Schatz“ ist das zentrale Bedürfnis und Anliegen des Menschen und 
die notwendige Bedingung des Lebens. Ferne Götter werden in allen vier Weltbildern durch 
den Einbezug naher Götter ausgeglichen. Sie sichern die Verbindung mit dem „Schatz“. 
Dämonen als „nahe Gottheiten“ – im Kontrast gegenüber fernen Gottheiten konstruiert – 
holen das Göttliche und Transzendente bei allen vier Autoren in die unmittelbare Nähe und 
                                                 
235 Iust. apol. 1.15, übers. v. Rauschen 1913, 27. 
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damit Erfahrung des Menschen. Gerade die größere inhaltliche Offenheit der 
unterschiedlichen Dämonenphänomene etabliert die Nähe zum Menschen. Sie wird durch 
die bei ihnen (im Gegensatz zu den universalen Göttern) fehlende Notwendigkeit ihrer 
Gleichsetzung mit dem Perfekten ermöglicht. Durch ihren konstanten Bezug (in Form von 
Gegensätzen oder Parallelen) auf die Götter beziehungsweise das Höchste (den „Schatz“) 
verbinden die behandelten Dämonen das Individuelle mit dem Allgemeinen, das 
Unvollkommene mit dem Perfekten und das Individuum mit dem Universum.  
Die Hinzunahme eigener dämonischer Charaktere neben etablierten Göttergestalten 
erklärt sich aus der Notwendigkeit, dass eine zunehmende Perfektion der Götter diese dem 
direkten Umfeld und den Empfindungen des Menschen entzieht. Der größere Stellenwert 
einer absoluten Gleichsetzung der Götter mit dem Perfekten, das keine Nivellierungen 
zulässt, erfordert entweder eine Hierarchisierung der Götter in perfekte und weniger 
perfekte Gottheiten oder ihre Ergänzung durch niedere transzendente Entitäten. Die 
konstruierten Gottheiten oder Entitäten wurden in dieser Arbeit unter der Zuordnung 
„Dämonen“ geführt, werden aber konkret je nach Autor mit einer Vielzahl an Begriffen 
belegt: δαíμονες, ἄγγέλοι, πνεύματα, διάβολος/σατανᾶς, χερουβίμ, λόγος, daemones, genii, 
lares, lemures, manes und weitere.  
Die unterschiedlichen Sichtweisen von Justin, Apuleius, Hermas und Censorinus zeigen 
beide Phänomene in ihrer graduellen Eigenschaft auf: die Hierarchisierung von Göttern oder 
ihre Ergänzung durch niedere transzendente Entitäten. So bezeichnet Censorinus den genius 
als Gott und kontrastiert ihn gegenüber ferneren und universaleren Gottheiten. Apuleius 
konstruiert demgegenüber eine Großgruppe, die er daemones nennt und in weitere 
Unterarten untergliedert, eine davon die genii.236 Trotz der klaren ontologischen Abgrenzung 
der Dämonen zu den Göttern überschneidet sich Apuleius’ gewählte Begrifflichkeit zum Teil 
mit der der Götter: deo Socrates, divinae mediae potestates, bonus deum (genius), manes dii.237 
Justin und Hermas erlaubt ihr monotheistisches Grundbild keine explizite Auffächerung des 
einen Gottes. Sie weichen aufgrund dieser Vorgabe auf die Integration niederer 
transzendenter Wesen aus. Die Qualitäten der Dämonen können demgemäß ebenso 
Qualitäten der Götter sein. Die Ablösung und Wahrnehmung dämonischer gegenüber 
göttlichen Qualitäten erfolgt graduell und innerhalb eines Kontinuums. Sie nimmt im 
Verhältnis zum Perfektionsgrad der Götter und deren Gleichsetzung mit einer Ferne zu den 
Menschen zu. 
                                                 
236 Apul. de deo Socr. 15. 
237 Apul. de deo Socr. 1, 6, 15. 
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Während Göttern eine Nähe zum Menschen nur als mögliches Charakteristikum 
zugesprochen wird, zeichnet die im Rahmen dieser Arbeit behandelten Dämonen diese 
Nähe als notwendige Qualität aus. In der einleitenden Analyse der Forschungsarbeiten zu 
antiken Dämonenphänomenen als vorkommende Qualität herausgearbeitet hat sie sich für 
die Untersuchung der behandelten Dämonenphänomene als Unterscheidungskriterium 
gegenüber Göttern erwiesen und wurde von den Autoren selbst als solches vertreten (ob 
innerhalb von Göttergruppen wie bei Censorinus oder innerhalb niederer transzendenter 
Wesen wie bei Justin, Apuleius und Hermas). Unter dem Charakteristikum der 
Menschennähe ist eine geographische, körperliche oder ethische Nähe zur Welt, zum 
Menschen und zum Körperlichen zu verstehen. Darunter fällt bei allen Autoren auch das 
Teilen menschlicher Emotionen oder Interessen und im Einzelfall sogar das Partizipieren an 
der menschlichen Erfahrung (für letzteres steht Jesus bei Justin und zu einem geringeren Teil 
der genius bei Censorinus). 
Die Auswertung sowohl der antiken Dämonologie als auch der Dämonologie der vier 
Autoren für die Dämonen ergibt einen dezidiert individuellen und menschennahen Aspekt 
als leitendes Charakteristikum. Es ist insofern nicht verwunderlich, dass die 
Untersuchungen der Verbindungslinien zwischen Dämonen- und Menschenbildern eine 
große Aussagekraft der Dämonenkonzepte hinsichtlich indirekt formulierter 
anthropologischer Reflexionen erkennen ließen. Folgende Typen an Verbindungen konnten 
zwischen Dämonologie und Anthropologie festgestellt werden: 
(a) Dämonologien werden bewusst oder unbewusst zur Vermittlung von implizit oder explizit 
anthropologischen Botschaften herangezogen.   
(b) Dämonologien spiegeln anderswo implizit oder explizit geäußerte anthropologische 
Ansichten wider und bestärken sie so funktional. 
  
Es lässt sich nicht feststellen, ob die Dämonologie oder die Anthropologie „Henne“ oder 
„Ei“ ist. Die auffälligen und deutlich überwiegenden Parallelen lassen jedoch den Schluss zu, 
dass es sich um eine reziproke Wechselwirkung handelt, in der beide Bereiche sich (wenn 
auch teils verschieden stark) kontinuierlich und gegenseitig neu bedingen und Einfluss 
aufeinander nehmen. Die zu Anfangs dieser Arbeit aufgeworfene Hypothese, dass die 
Dämonologie einen guten Einblick in die Anthropologie geben kann, stimmt insofern mit 
den Befunden überein. 
Der antike Diskurs zum Menschen und ihrer Einbindung in den Kosmos lässt sich bei 
den behandelten Autoren in drei Hauptfragen gliedern:  
(1) Wie ist das Selbst, die Gesellschaft, die Menschheit und die Welt strukturiert? 
(2) Anhand welcher Werte sollte die Ausrichtung des menschlichen Lebens erfolgen? 
(3) Ist das menschliche Selbst frei oder eingebunden, individuell oder konformistisch? 
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In den untersuchten Dämonenphänomenen finden sich die Antworten zu allen drei Fragen 
in verschieden starker Ausprägung indirekt versprachlicht und inszeniert. 
Die Struktur des Selbst, der Gesellschaft, der Menschheit und der Welt ist bei Justin, 
Apuleius und Hermas in diverser Ausführung mehrheitlich gespalten und hierarchisch. Bei 
Censorinus überwiegt, trotz einiger kleinerer Hinweise auf Spaltung und Hierarchie, eine 
Harmonie und Gleichwertung. Bei allen Schriftstellern verkörpern die Dämonenphänomene 
die erwähnten Strukturen in ihrem Wesen, ihrem Lebenslauf und ihrem Verhältnis zu den 
Menschen. Durch die Externalisierung des Selbst über dämonische Geister beziehungsweise 
Schutzengel, die bei Justin, Apuleius, Censorinus und Hermas in verschiedener Ausprägung 
vorhanden ist, wird der Diskurs über Dämonen zu einem Diskurs über die eigene 
Persönlichkeit. Die Spaltung des Selbst, der Gesellschaft und der Welt wird über die 
Differenzierung von guten und bösen Dämonen inszeniert. Die Spaltung wird darüber 
hinaus über Prozesse, die Kompromisslosigkeit, Abgrenzung und Misstrauen verschärfen, 
vorangetrieben. Als markantestes Beispiel hierfür lässt sich die dämonische Mimese bei 
Justin anführen.238 
Alle vier Autoren konstruieren unter Bezugnahme von Dämonen ein Wertesystem, nach 
dem der Mensch sein Leben ausrichten soll. Bei Justin, Apuleius und Hermas wird über die 
Beurteilung der Dämonen als Vorbilder und Schreckbilder eine Wertehierarchie errichtet, die 
zu einem dynamischen Weltbild führt. Dem Menschen wird ein klares Ziel vorgegeben, das 
unbedingt anzustreben ist. Bei Censorinus überwiegt ein statischeres, zyklisches 
Wertesystem, in dem der ewige Kreislauf und eine harmonische und kollektive Führung den 
Wert individueller Bestrebungen relativieren. Sein Wertesystem spiegelt sich in der 
Darstellung des Dämons wider, beispielsweise in der Ablehnung eines doppelten, stark 
ethisch geprägten oder vermittelnden genius. 
Hinsichtlich der Frage nach der Einordnung des Menschen als individuell und 
freiheitlich oder konformistisch und integriert gestaltet sich die Beziehung der Menschen zu 
den Dämonen bei Justin, Apuleius und Hermas als aufschlussreicher Vergleichsmaßstab im 
Kleinen für das Verhältnis der Menschen zum großen Kosmos und zu den universalen 
Göttern. Es ist zwiegespalten und kennzeichnet sich sowohl durch die Förderung als auch 
die Einschränkung menschlicher Handlungsmacht und Individualität. Die Zusammenarbeit 
mit den positiven Dämonen wird freigestellt und doch als notwendige Bedingung für die 
Erlangung menschlicher Souveränität inszeniert. Auch für Censorinus lässt sich die 
                                                 
238 Siehe Kapitel 5.1.2. Spaltung, 355.  
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Übernahme der Eingliederung des Menschen in das allgemeine Wirken des Kosmos durch 
den ansonsten ethisch freieren genius feststellen. Gerade in der doppelten Qualität der 
Dämonen als Freiheiten nehmende und gewährende Instanzen wird die zwiespältige 
menschliche Erfahrung eines teilweise möglichen individuellen Einflusses auf die Welt und 
das eigene Schicksal, und die teilweise Passivität und Hilflosigkeit gegenüber beidem 
angemessen wiedergegeben. Nur vermutet werden kann, ob sich hierin ein Teil der 
Attraktivität der Dämonen für die Autoren begründet hat.  
Justin, Apuleius, Censorinus und Hermas zeichnet als zentraler Aspekt ihres Welt-,  
Götter-, Dämonen- und Menschenbilds der Wunsch sowohl nach Individualität als auch 
nach Integration des Selbst in ein ganzheitliches kosmologisches System aus. Die Integration 
in ein System gibt Orientierung und Sicherheit. Die Möglichkeit der individuellen 
Gestaltung des eigenen Lebens fördert Motivation und Zufriedenheit. Alle vier Autoren 
kreisen in unterschiedlicher Prägung um diese zwei Bedürfnisse, von denen sie keines 
komplett ausschließen wollen.  Dämonen verbinden beide Aspekte, das Individuelle und das 
Allgemeine/Universale in vielfältiger Weise miteinander.  
Indem alle vier Verfasser nicht nur der Versuch der Zusammenführung sowohl 
individualisierender als auch die Individualität einschränkender integrierender Elemente 
auszeichnet, sondern ebenso der allgemeine Diskurs zum Individuum und seiner Position 
im Kosmos und gegenüber der Umwelt, ist (wie bereits zum Abschluss der Untersuchung 
von Apuleius’ Dämonologie und Anthropologie formuliert)239 die Modernisierungsthese 
einer umfassenden Individualisierung als allein neuzeitlichem Kennzeichen einzuschränken. 
Reflexionen zum menschlichen Individuum, seiner stärkeren Berücksichtigung und 
Wertschätzung liegen bereits in der Antike vor – wenn auch noch nicht losgelöst von den 
Göttern. Sie werden, wie diese Arbeit darzulegen versuchte, beispielsweise über 
Dämonologien indirekt versprachlicht. 
 
5.3.2. Nachbetrachtung – Dämonologien im modernen Gewand 
Im alltäglichen Sprachgebrauch der Gegenwart wird der Dämonenbegriff inzwischen 
überwiegend in reduzierter Form synonym zum Teufel, Alp, bösen Geist oder einer bösen 
Macht verwendet.240 Die in den behandelten Dämonenkonzepten zum Ausdruck gebrachten 
anthropologischen Fragestellungen hingegen beanspruchen eine bis heute bestehende 
                                                 
239 Siehe Kapitel 3.5. Zusammenfassung und Schlussfolgerung, 288-289. 
240 Eickhoff 2004, 857. 
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Gültigkeit. Beispielhaft finden sich unterschiedlichste Ereignisse und Diskussionsthemen 
jüngerer Zeit, die die Aktualität unterstreichen.  
Fragestellung (1) hinsichtlich der Bestimmung des Selbst behandelt Richard Precht in 
seinem Bestseller Wer bin ich und wenn ja wie viele? (2007). Die Gesellschaft zeigt sich nach wie 
vor heterogen und nach Gruppen geteilt. Nationale, religiöse, regionale, politische, ideelle, 
sexuelle, ethnische und viele weitere Untergliederungen bestimmen das öffentliche Leben 
und die eigene Identität. Hierarchien bestehen vor allem auf finanzieller und beruflicher 
Ebene. Die Frage nach dem angemessenen Umgang mit Pluralität und Ungleichheiten unter 
den Menschen stellt sich beim Christopher Street Day 2013 in Berlin ebenso wie bei dem auf 
breiter Ebene kontrovers diskutierten Werk Thilo Sarrazins Deutschland schafft sich ab. Wie wir 
unser Land aufs Spiel setzen (2010). Sie stellt sich bei der Absetzung Präsident Mursis 2013 in 
Ägypten und den andauernden Kämpfen in Syrien und Afghanistan. 
Fragestellung (2), das beste Wertesystem und die förderlichste Ausrichtung des 
eigenen Lebens betreffend, wird in schlichter Form in Frauenzeitschriften behandelt. Durch 
die Tipps zur Perfektionierung in den Bereichen Aussehen, Gesundheit, Beruf und 
Partnerschaft hofft die Durchschnittsbürgerin, ihr Leben ein Stück weit der Idee eines 
höchsten Glücks anzunähern. Religionen bringen einen transzendenten Faktor in die 
Fragestellung mit ein und konkurrieren miteinander mehr oder weniger aggressiv um die 
Vormachtstellung.  
Fragestellung (3) zu Freiheit, Handlungsmacht und Individualität beziehungsweise 
deren Gegenteilen beweist ihre fortdauernde Signifikanz in aktuellen Abhörskandalen, die 
den Diskurs um die Notwendigkeit des Schutzes der Privatsphäre vor der Öffentlichkeit 
oder dem Staat neu entflammen lassen. 
Nicht nur die grundlegenden Fragestellungen der im Rahmen dieser Arbeit behandelten 
antiken Autoren, auch die (zum Teil unvorhersehbaren und nicht intendierten) Dynamiken 
von Antworten sind bis heute vorhanden. Die enge Verknüpfung dämonologischer 
Weltbilder mit den in ihnen zum Ausdruck kommenden Menschenbildern und dem sozialen 
Verhalten kultureller Kommunikationsräume weist auf ein großes, unter Umständen ebenso 
gefährliches Potential hin. Die behandelten Schriftsteller kreierten Sinnsysteme, mit denen 
sie sich Handlungsspielräume eröffneten, Stärken zusprachen und Möglichkeiten der 
Kommunikation schafften, aber auch schlechte Kommunikation (Konflikte) förderten oder 
Kommunikation ganz unterbanden. Gleiches lässt sich auf diverse moderne Sinnsysteme 
übertragen. 
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Justins othering und sein Konzept der dämonischen Mimese,241 die zu Misstrauen, 
Intoleranz und Separation gegenüber Andersdenkenden führen, finden sich in Fällen von 
Apartheid, Rassendiskriminierung oder Fremdenfeindlichkeit wieder. Die Aufdrängung von 
Konzeptionen „positiver Freiheit“242 begegnet uns in säkularen Weltbildern wie dem 
Nationalsozialismus oder Kommunismus. Die Überzeugung, die Welt müsse einem 
einheitlichen (katholischen oder protestantischen) Weltbild unterliegen, begünstigte den 
dreißigjährigen Krieg. Die Frage, wie viel Respekt Andersgläubigen gegenüber erbracht 
werden sollte, lässt sich anhand der Mohammed-Karrikaturen diskutieren. Die eine 
Interessensgruppe wünscht den Respekt vor der religiösen Gesinnung des anderen, die 
andere plädiert auf das Recht freier Meinungsäußerung. Die Kontroverse um den bereits 
angeführten Thilo Sarrazin unterliegt demselben Disput um Meinungsfreiheit. Für die 
individuell und gedanklich gefühlte Enge, das schlechte Gewissen und den Zwiespalt durch 
Weltbilder, die einen hohen ethischen Anspruch an ihre Anhänger wie auch deren Kinder 
und Umgebung stellen, ist das Werk von David H. Lawrence Sons and Lovers (1913) ein 
eindrucksvolles Zeugnis. 
Die grundlegenden Themen sind seit der Antike dieselben geblieben. Die Antworten 
haben sich verändert. Der Vorteil der Heranziehung antiker Dämonologien für die 
Formulierung von Antworten ist, dass sie eine präzisere Reflexion über den Ort des 
Menschen im Kosmos erlauben als die beschriebenen heutigen Phänomene. Der Nachteil 
besteht darin, dass die soziale Dimension, die in unserer Gegenwartserfahrung so zentral ist, 
unterbelichtet blieb, auch wenn sie mit der Ethisierung von Dämonenvorstellung 
zunehmend in den Blick rückte. Die wissenschaftliche Forschung findet in der 
Vergangenheit eine stetig anwachsende Menge von Wissen und Erfahrungen zu den 
Dynamiken von Welt-, Götter- und Menschenbildern. Es bleibt eine zentrale Aufgabe, aus 
diesem Wissen und den Erfahrungen die weiterführenden Schlüsse für die Menschheit zu 
ziehen, um die ernüchternde Erkenntnis, die Geschichte lehre die Menschen, dass sie die 
Menschen nichts lehre (Georg W. Hegel),243 vielleicht doch irgendwann als überholt ablegen 
zu können. 
                                                 
241 Siehe Kapitel 2.4.3. Polemik und Spaltung der Gesellschaft, 142-144. 
242 Berlin 1969, 131, siehe Kapitel 2.4.4. Gottes Prüfung als Lebensaufgabe, 164, 3.4.2. Strebensethik und 
Persönlichkeitsbildung unter dämonischer Führung, 269-270. 
243 Knischek 2009, 270. 
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